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هذه المقالاات كتيهيا علماء من مجالات مختلفة (تاريخ› سسا سيةع 
قلسفةغ رور وخا قانوة)ه وآثارتها أفكار تشارلز تايلور في كتابه الرائع : 
عصر علماني. الذي نشر قبل بضعة أعوام. كانت الإثارة بهذه البساطة: هل 
يمكن لعمل فكري كان قد استطاع دراسة ظهور العلمانى (:13ناءء5) في العالم 
المسيحي (01566800) اللاتيني» بتفصيل تحليلي وتاريخي عظيم» أن 


وعلى الرغم من أن تايلور حدّ نفسّه على نحو صريح بالتركيز على 
الغرب اللاتيني» بالنظر إلى العمومية المتأصلة لمفهوم العلماني» فضلاً عن 
التعبئة الأيديولوجية التي جعلها الغزو الإمبريالي الأوروبي للأراضي البعيدة 
أمرأ محتملاًء فإن السؤال حول انتشار المفهوم بقي مطروحاً من قَبّل تايلور 
تفده ومن آل شضخصى را كات مها لتقاهيته الا کر سعة. 

كتاب هذه المقالات» وعلى الرغم من أنهم لم يكونوا جميعاً من 
«جامعة كولومبيا)ء إلا أنهم اجتمعوا عدة مرات على مدى ثلاث سنوات في 
الجامعة (فى خلرات ذورية فى بلدة تاريعاوة القزبة عنها فى تبويررك) 
مساولين. الاجابة عن ذا السوال الك كانع التقاشات. كم رب 
ودفعتنا إلى جمع أفكارنا وتقديمها في مقالات» أفادتنا «مطبعة جامعة 
كولومبيا» بموافقتها على نشرها في مؤلف واحد ضمن مجموعة منشوراتها 
حول موضوعات العلمانية والتسامح . 

كان الغرض من مقالاتنا هو البحث في الاهتمام بالعلماني في أجزاء 
مختلفة من العالم ما وراء العالم المسيحي» ولكن لا يمكن لمجموعة من 
العلماء أن تطمح إلى الشمولية التامة بهذا الخصوص . ومع ذلك» فعندما 


۷ 


تطرح الصبخ واليتد وأمريكا اللاي وأفريقيا والشرق الأوسط في مقالة أو 
اش اث هذا لبس افا يفنا :ودا عن الانتشار الجغرافي؛ فإن 
الكتاب يضم زوايا منهجية وفكرية متنوعة بحسب الجوانب المعرفية المختلفة 
للكئّاس» كما أن هناك موازنة مضيئة بين نقاط الانجذاب والانطلاق من 
الجذور الجينيالوجية للعلماني في أوروباء وفي الوقت نفسه أيضا العمل على 
التوسع في الازدهار المحلي للعلمانية بشروط ستقلة سا في هذه الأماكن 
البعيدة. ومن المتوقع أن تحوز الهند ترکیزا أكثر من غيرها من الأماكن في 
هذا المؤلق؟ لأن «العلمانية» (آي ددا المذهب السياسي المنبثق من 
النموذج العلماني) كانت محل نقاش حاد ومطوّل منذ الأيام الأحيرة 
لالاستعمار» وهي تثير أسئلة خاصة بها من مثل لماذا يجب أن... أكثر كي 
متاطى ای عه جوب العالم. بشكل عام» وكما هو متوقع. فإن هذه 
المقالات تطرح أسئلة من هذا النوع وغيره بقدر ما تقدم إجابات. 

تم تقديم علة أسئلة من هذا الف مشكل غعقيد وواضح عن تاياور ا 

فى الفصل الافتتاحي› ولذلك سيكون إعنهابا مني إن قبيت يذلك ندا في 
يا التقديم القضيرة :وکذدلك إن قدمت ملخصات لباقي المقالات»ء لأن 
تايلور نفسه يقدم هذه الملخضات ضلمن ردوده القيمة على المقالات في 
الفصل الختامي . 

ولذلكء فهذا الكتاب يدين كثيراً لاستعداد تايلور فائق الكرم للمساهمة 
في هذه الأعمال» ولحماسة آل ستيبان الملهمة للموضوع التي أثرت في كل 
واحد منام أودٌ شكرهما ؤشكر كل المساهمين.فى الكتاب بمقالاتهم التي 
كانت" نتيجة طبيعية اللنقاشات البحثية والحيوية التي قد يأمل الإنسان أن 
يخوضها مع زمللاثة الأكاديمنين. شكري كذلك ل«معهد الدين والثقافة 
والحياة العامة» في جامعة كولومبيا لجلبنا ج بشكل دوري ولاستضافاته 
المنوعة غلى مدى السئوات». ولص اضيا لسلسنا قانع لعبدها الساغرة كال 
كل ما يخص التنظيم» وحضورها المحفز خلال إعداد هذا الكتاب. 


عقيل بلغرامي 


)۱( 
هل تستطيع العلمانية السفر؟ 


تشارلز تايلور 
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إننا نعيش في عالم تنتشر فيه الأفكار والمؤسسات والأساليب الفنية 
وأتماط الإنتاج والحياة ضمن مجتمعات وحضارات مختلفة جدا في جذورها 
التازيخية وأشكالها التقليدية. انتشرت الديمقراطية البرلمائية من إنكلتراء 
مروراً بعدة بلدان» إلى الهند» بينما انتشرت ممارسة العصيان المدني من 
أصولها التي مارسها غاندي إلى أماكن أخرى عديدة» من بينها رکا 
مارتن لوثر كينغ للحقوق المدنية» إلى مانيلا عام ۱۹۸۳ء وأخيراً إلى 
الثورتين المخملية والبرتقالية في عصرنا الحالي . 

لكن هذه الأفكار والأشكال لا تغيّر أماكنها فقط ككتل صلبة» بل تتعدل 
ويعاد تأويلها لتأخذ نسيجأاً ومعنى جديدين في كل تحوّل. هذا يمكن أن 
يؤدي إلى ارتباك عاقل عتدما نحاول تنبع هذه التحولات وقهمها. إخدئ 
الطرق المحتملة لهذا الارتباك تنبع من أخذنا الكلمة على محمل الجد؛ إذ 
قد يكون الاسم واحداء لكن الواقع سيكون مختلفا في الغالب. 

هذا واضح في كلمة «العلماني»؛ فنحن نفكر بأن «العلمنة» هي عملية 


يمكن أن تحصل في أي مكان (وبالنسبة إلى بعض الناس فهي تحصل في كل 
مكان). ونفكر بالأنظمة العلمانية كخيارات لأي بلد» سواء أكانت متبناة أم لا . 


4 


ومن الأكيد أن هذه الكلمات تظهر (تقريبا)“ في كل مكان» لكن هل تعني 
كلها الى تف بالأشرى.» آلآ يوجد اغعلاقات دقيقة يمكن أن تخل 
ننقاشاتنا الثقافية المشتركة حول هذه القضايا؟ 


أعة أن ستاك اقات وس تسبب مشاكل لاء إما أن تعر 
بست تات فة الو إلا فزن مسف رها ليده الاسيلوداك قد 
قرفا إل اتعدلاسن امعتاحات با المدى عاط جدا, قمعلا عدا 
يجادل الناس أنه بما أن «العلمانى» مقولة قديمة فى الثقافة المسيحية» وب 
أن السك لا يعدرئ مقرلا مطابقة لطع دة اهار عر القصل. من 
الكلديسة والدولة؛ فإته لا يمك أن يى المجسيعات الإسلامية انظعة 
علمانية. بطبيعة الحال» فلن يكونوا مثل أنظمة العالم المسيحي» لكن ربما 
تستطيع الفكرة السفر بطريقة أكثر إبداعاً وتخيلية. 


احذ طرق معالنية هل الكل جو البيط بالنظر تاليا فى داخل 
السجعيم السيسى الغربي القي انتج النصطلم؟ اذا اتتعطننا الحضول على 
فكرة أكثر دقة حول ما يحيط بهذا المصطلح - أي القضايا نحو إن كان من 
الممكن تطبيقه فى أي مكان». وإن كان ذلك ممكنا فما مدى سهولة تطبيقه»› 
وها كن الققيب اج الى مك افق ع ا ا يبك فراسته بطد 
كمرة أكئر: ]3+ لنتظر إلى عقن ملا «العلمائي؟ كمقرلة تطوربت «اغل 
العالم المسيحي اللاتيني . 

أولاً : هذا المصطلح ذو صضبغة ثنائية (4)08980 إذ إنة ذو علاقة 
بالقرة*. أي مع الوفية الدئسنة وها تبحر متعاير فهو ذو غبلاقة أيقيا 
نالوم الأيدي أو الأعب : انت الأرقاة والأساقن الات اض 
والمؤسسات والأفعال اليقينية تعتبر مرتبطة بالزمن المقدس أو الأعلى» بينما 
كان كل شيء خارجها مرتبطأً بالزمن الدّنِس. ولهذا السبب يمكن القيام 


(۱) بالطبع › > في بعض المجتمعات الغربية» المصطلح المستخدم هو اللائكية واشتقاقاتها, وهذا 
ليس ترجمة لل«علماني» ببساطة . هناك اختلافات مهمة . لكنّ اللائكية تتبع مساراً سو ايا لل«علماني» 
كمصطلح ذي اة اة | ست غار هة لاحقا . انظر النقاش اللاحق والهامش الرقم 0 أذثاة. 

(*) مثلاء أحد المعاني القديمة للعلماني في قاموس ميريام - وبستر هو ١ما‏ يحدث مرة واحدة في 
عبر ألو قرن» (المترجم). 


بالتشريق ذاته باستخدام ثنائية «روحى/ زمنى) lia) (Spiritual/Temporal)‏ « 
الدولة ك«ذراع زمني»). كهنة الأبرشية العاديون هم «علمانيون»» لأنهم 
يعملون عاك فى لقا يعكس الأديرة المسعكوعة بقواتين (الكيية 


«النظاميون») : 


إذاً؛ كان هناك معنى واضح قديم للعلمنة» يرجع إلى نتيجة «الإصلاح 
الدينى) (,٥1٣إهءR‏ 16). عندما نقلت الوظائف والممتلكات والمؤسسات 
س سغارة الكتيسة إلى العوام» كانت هذه «علمنة». 

هذه الإجراءات صُنعت أصلاً داخل نظام أمسكته هذه الثنائية؛ أي إن 
الأشياء كانت تنقل من قطاع إلى آخر داخل نظام ثابت من القطاعات. 
تستطيع هذه الخاصية» حيثما تقوم» أن تجعل العلمنة شأنا غير دراماتيكي 
نسبياء وترتيباً للأثاث فى حضارة بقيت خصائصها الأساسية على حالها . 

ولكن هنذ القون السابع عشرء انبثقت إمكانية جديدة. وبشكل تدريجي » 
جاء تصوّر جديد للحياة الاجتماعية تم تعريفه بناء على أن «العلماني» هو كل 
الموجود. بما أن «العلماني» بشكله الأصلي انطبق على نوع ما من الزمن, 
الدنس أو الاعتيادي» وبالنظر إلى علاقته بالأزمنة العليا؛ فإن ما كان لازما 
هو فهم الزمن الدنس على أنه كل الموجود» بإنكار أي علاقة بزمن أعلى. 
يمكن أن يستمر استخدام الكلمة» لكن معناها تغيّر جوهرياًء لأن ما كانت 
تتناقض معه اختلف إلى حذ ما. كان التناقض مع بعد آخر للزمن؛ حيث 
وجدت المؤسسات «الروحية» قطاعهاء إلا أن العلماني بهذا المعنى الجديد 
تعآرض مع اؤضاءات حول المصادر والولاء التي صفعت نهذ الغاله 
ومصالحه باسم المتعالي. ولا داعي للقول إن أولئك الذين تخيّلوا عالما 
اعلمائيا» بهذا المعتى رآرا أن هذه السات لا اماس لهياة ربكن 
التسامح معها بالقدر الكافي الذي لم تتحدّ معه مصالح السلطة الدنيوية 
والرقاهية, 

ولأن كثيراً من الناس استمروا بالإيمان بهذا المتعالي» فقد أصبح من 
الضروري أن تستمر الكنائس في المحافظة على مكانهاء إذ إنهاء بطريقتها 
الشاصة» ہکن أن كوت أساسية فى نكمم قعالء كن عله ال اة 
كان يجب أن تفهم من ناحية «هذه الدنيا»» أي «العلماني»» أهدافا وقيما 
(السلام» الرخاءء النموء الازدهار... إلخ). 
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ملا لاال طا ورن كين : الأول جلي تضورا جديدا لنظاء 
اجتماعي/ سياسي حسن كان منفصلاً سواء عن الأخلاقيات التقليدية للكمال 
والحياة الطيبة» أو للمفاهيم المسيحية المحددة للكمال (القداسة). كانت هذه 
الفكرة ما بعد الغروتية - (مقناه ووم )(*) لمجتمع تشگ فن قبل الأفراد 
وبواسطتهم ليلبي حاجاتهم للحماية ووسائل الحياة. كان معيار المجتمع 
الجيد من وجهة النظر هذه عور المنفعة المتبادلة› ولم يکن (دنيوياً) إلى . خد 
لافت للنظر فقطء بل كان أيضاً غير مبال ب«الفضيلة» بالمعنى التقليدي لها . 


عن هذا الامعتلال لان سوي کل فسن مي اکل قصل سن 
هذا «العالم»» أو المحايث (immanent)‏ والمتعالي (transcendent)‏ . هذا 
الكتمييق الاسم جدا عر بے تاچ عن رر العالم المسيحي اللاتيني وقد 
أصبح جزءآ مخ طريقة نظرتنا إلى الأاشياء فى الغرب» ونميل إلى تطبيقه 
الا حنتى وإن كان لا پوچد شيء بهذه السرغة والصعوبة في أي ثقافة 
إنسانية في التاريخ . أما ما يبدو آثه يود بالفعل عنالمياً. فهو شىء من التمبيز 
بيع الكاتات العلا أو الأرواح أو النطاقات» والكائنات العادية التي نراها 
فباشرة راتا : لكن تلت ك تقسم عادة إلى نطاقين منفصلين تماماً؛ ع 
E‏ يد E RE‏ امن r Hi a‏ 
ما يجري هو أن هذه المستويات تتداخل› بحينك لا پمک فهم الآدنى خن 
دون الاعلى. تناك هالا هن طاق القلسفة. بالسبة إلى أفلاظطرن» غإن 
وجود الأشياء وتطؤّرها من حولنا يمكن فهمه فقط بالنظر إلى الأفكار 
المقابلة» وهي توجد في نطاق خارج الزمن. الفصل التام بين محايث ما 
ونظام متعالٍ هو أحد اختراعات العالم المسيحي اللاتيني (إن كان خيراً أو 
قرا 

نستطيع أن نرى في المجتمعات التي تبدو أقرب للنمط الأقدم من الدين 
نوها هين التمازج بين هلين المستويين» وقد يؤدى إلى رفضص أي انفصال 


كهذا. في بعض القبائل» بسك الك بالشروع في صيدء تسق لتشاط 
«دنيوي) ف فهمنا الحديث» من دون التضحية نه الغزال أو مناجاتها . في 


(#) نسبة إلى القاضي الهولندي هوغو غروتيوس الذي وضع أسس القانون الدولي مطلع القرن 
السابع عشر (المترجم). 


۱۲ 


أوروبا القروسطية» كل رابطة من الحرفيين كان لها كاهنها وطقوسها وقدّيسوها. 
كانت الارتباطات بالكيئونات العليا متعارفا عليها فى تلك المجتمعات› أو كما 
يقول [السوسيولوجي الفرنسي] روجيه كايوا (11015نه© :ء208): «كان الدين 
في كل مكان) ( “نام هدم غنها6 دونعناء8 14“). التمييز الحالي بين النطاقين أو 
المستويين يتصمن درجه من التقسيم» ولکن قبل العصر الحديث؛ لم يستلزم 
هذا التقسيم حتى الإمكانية النظرية لانفصال حقيقى . 

بهي الاقصال القام الأرضية لترتيب: أكثر: .واديكالية» فهو بود فعليا 
أن «الآدنى) : النظام السحايثك أو الجلساتي هو کل الموجود» وأن 
«الأعلى» أو المتعالي هو اختراع إنساني. وبشكل واضح.ء فالاختراع 
السابق للتمييز الواضح بين المستويات هيأ الأرضية ل«إعلان استقلال» 
المحايث هذا. 


كان الاستقلال المزعوم بداية محدوداً وجزئياً. وفي صيغة قديمة وربوبية 
انتشرت في القرن الثامن عشر؛ كان «الإله» يعتبر بارئ هذا النظام المحايث . 
إذاّء )١(‏ ولأنه الخالق» فإن النظام الطبيعي دليل على وجوده. (۲) ولأن 
نظام المنفعة المتبادلة الإنساني المناسب هو الذي وضعه الإله وارتضاهء فإننا 
نتبع إرادته في المتاءة ١‏ وهو يدعم تشريعه بهذا الخصوص بالثواب 
والعقاب في الحياة الاخرة. 


إذا بعض الثدين ضرووي لنظام حسن.. جون لوك لن يقسي من 
التسامح الكاثوليك فقط بل الملحدين أيضا. بعض الدين لا يمكن التخلي 
عنه» هذه هي العلاقة الإيجابية مع الإله لنظام حسن» لكن الدين يمكن أن 
يكون ذا آثار سلبية كذلك. پمک أن تدخل السلطة الدينية في منافسة مع 
الحكام العلمانيين (حتى الجيدون منهم)» ويمكن أن تطالب بأشياء إيمانية 
تتجاوز مطالب النظام الحسن أو حتى تتعارض معهاء ويمكن أن تقوم 
بدعاوى غير منطقية. ويجب تطهير المجتمع من «الخرافة» و«التعصب» 
و«الحماسة». 


إن محاولات حكام القرن الثامن عشر «التنويريين»» مثل فريدريك 


العظيم وجوزيف الثاني» في ١تسويغ)‏ المؤسسات الدينية والتعامل فعلياً مع 
الكنيسة على أنها قسم في الدولة» تنتمى إلى هذه الحقبة المبكرة. وهذا ما 


ا 


حدكء وإن كان بسكا مشطلتت إلى جحد ماء غنة تأسيس (الجمهورية 
الأمريكية» بفصلها بين الكنيسة والدولة. لكن التأييد الواضح لهذا الاكتفاء 
الذاتي بالعلماني جاء مع المراحل الراديكالية للثورة الفرنسية . 


هذا التأييد الجدلي للعلماني يرجع إلى الجمهورية الثالثة» التي أسست 
لائكيتها (1.:616) على هذه الأفكار من الاكتفاء الذاتى وإقصاء الدين. 
بالنسبة إلى «الجمهوريين» الراديكاليين» فإن الدولة يجب أن تؤسّس على 
«أخلاق مستقلة» (5035]6ءم06ه1 ماMora)‏ تلك التى تكون متحررة من المبادئ 
الأخلؤفة الديية ومتاشنية لها . ) 


ولا داعي للقول إن هذه الروح لم تمت تماماً في فرنسا الحديثة؛ إذ 
يمكن رؤيتها في النقاش حول منع الحجاب» وبقي الإصرار على أن 
الققباءات العامة الس يلفقن فيها المراظدون يسبب أن تكرت ية من أي 


مرجعية دينية موجودا. 


إذاء اريخ مصطلح «العلماني) فن الغرت ععقد وغافقى؟ قهر بيدا 
بو صفه مقلا ذا طبيعة ثنائية» نهدا بين بعدين من الوجوة» نخدا 
إياهما بنوع من زمن جوهري لكل منهما. لكنه بعدهاء وبناءً على التمييز 
الواضح المحايث/ المتعالي؛ يتحول إلى مصطلح ذي طبيعة ثنائية مختلفة› 
حيث يرجع «العلماني» إلى ما يرتبط بالمجال المحايث المكتفي انياً: 
والمصطلح النقيض (الذي يُحدد عادة ب«الديني») يرتبط بالكيان المتعالي . 
يمكح أن جر هذا يدها يسول عر عبر إنكار المسترق المصالي. في ثناتية 
برجع من خلالها أحد المصظلهات إلى اللحقيقي (العلمائي)» والآخر إلى ما 
اخترع بالكاد (الديني)» أو حيث يشير «العلماني» إلى المؤسسات التي نحتاج 
إليها فعلا لنشن في هذا العالم»» تدا يشير «الديني» أو «الإكليريكي) اس 
إضافات اختيارية تزعج عادة مسار هذه الحياة الدنيا. 


عبر هذين التحوّلين المزدوجين تغيّرت الطبيعة الثنائية ذاتها بشكل 
جوهري» ففى الحالة الأولى» كلا الجانبين كان حقيقياً وبعداً لازماً للحياة 
والمجتمع. وه العداتية. «داعلية» + بسع أن کل مصطلح لا يمكن تطبيقه 
من فزن القانى: مغل اليمين واليسارة أو أعلي وأسقل: بعد التحولاتك 
أصبحت الثنائية #خارجية»+ قالعلمائى والديني منتضادان مقل الضوات/ 


١ 


النغطاء أو الضروري/ الفائض. وهدف السياسة عادة هو إلغاء أحدهما مع 
اظ 1لا ير 


يمكن تعقب تطوّر مشابه إذا أخذنا المصطلح الرئيس الذي يناقش قضايا 
العلماني في الغرب: اللائكية (لناآثةهآ ,اذءنه1) هذا المصطلح يبدأ كذلك 
من ثنائية داخلية» هي رجال الكهنوت والعامة» وكلا النسقين يوجد بارتباطه 
ا لاحقاً يتحوّل إلى ثنائية خارجية يصبح بها قمع رجال الكهنوت 

وتستمر الأنماط ما بعد الربوبية للعلمانية من بعض النواحي عند تطبيق 
سمات النمط الربوبي الموصوف أعلاه. من وجهة النظر اليعقوبية» المصمم 
الآن هو االطيعةا ١‏ وبالتالىء ف«الشرى» المطلوبة هی أيديولرجية ذات 
نزعة إنسانية مبنية على الطبيعة. ما لا يمكن القبول به بالتالي هو أي شكل 
من النين العامة |5 يحب آن يتسر الات على المجاك الخاض. بزل 
النظرةء. يجب أن يكون هناك أخلاق مستقلة متيتة: أخلاق اجتماعية مستقلة 
ذاتية الاكتفاء من دون أي مرجعية متعالية. هذا يشجع بدوره فكرة أن هناك 
شيعا يمكن أن يكون العقل المجرد «(Die blosse Vernunft)‏ أي أنه عقل لا 
کون سرا بای لمات تمارسية مها عن الوسي أو آي بعادي بعال 
مزعوم. تظهبر تغيرات هذه الأفكار ارا في النقاشات المعاصرة في 
اا 


ساعك النمط الربويبى على تحديك الدين الحمين أو الخقبول فى كثير هن 


(۲) لماذا أصبح هذا المصطلح الرئيس في فرنساء وانتشر منه إلى المجتمعات اللاتينية الأخرى 
PE‏ إلى تركيا؟ أحد الأسباب هو القضايا الساخنة المرتبطة بسلطة الطبقة الدينية. ولكن على مستوى 
آخرء يمكن الشخص أن يرى إيجابيات تحدّي الكنيسة. عندما أعلن ليون غامبيتا (Léon Gambetta)‏ 
مبكراً في الجمهورية الثالثة شعار «الإكليريكية هي العدو»» كان يعلم أن هذا الشعار سيجذب إليه حشداً 
أكبر يكثير من هجوم مباشر على الدين الكاثوليكي. كان كثير :من الكاثوليك واغين وحتزعتجين عن 
الادّعاءات المبالغ فيها من قبل رجال الدين. 

(#) اليعاقبة أو اليعقوبية تكلموا في طبيعة المسيح وجعلوها طبيعة واحدة يمتزج بها عنصر الإله 
اسان فا : أي أنهم لا يعيدون الخلق إلى الطبيعة (المراجع) . 

(۳) ناقشت هذا بشكل اکر في : “Die blosse Vernunft,”‏ في : 


Charles Taylor, Dilemmas and Connections: Selected Eassys (Cambridge, MA: Harvard Univer- 
sity Press, 2011). 


النقاش الغربي خلال القرون الأخيرة. الدين الحسن أو الصحيح هو مجموعة 
من الاعتقادات بإله أو قوة متعالية ما تستلزم أخلاقيات مقبولة (أو «منطقية» 
ببعض الصيغ). وخالية من عناصر فائضة لا تسهم بهذه الأخلاقيات› 
وبالعال قهھ خالیة من #الشرافة. كما آله عن الضرورى أن تون ضد 
«التعصب» و «الحماسة» لأنها تتضمّن لحلا من السلطة الدينية لما يظهر 
المنطق أنه النظام المناسب للمجتمه . 


بذلك» يمكن للدين الحسن أن يكون مساعداً للنظام الاجتماعي» بغرس 
المباقن السسيسةء كما آله جب بالتأكيد أ بكرن حاققا له عبر قسني 
ولذلك› فجون وله مستعد أ يتسامح 2 روك عديلة حول الدين + لک 
يستئنى من هذه المعاملة الحميدة الملحدين (الذين يموض عدم إيمانهم 
بالحياة الآخرة استعدادهم للتمسك بوعودهم واحترام النظام الحسن) 
والكاثوليك (الذين لا يستطيعون إلا تحدّي النظام القائم). 

في كلتا الحالتين» الإيجابية والسلبية» فإن التأثير الجوهري للدين 
الحسن يحصل «داخل الفرد» “*(in foro interno)‏ : فمن جهة» يولد هذا 
التأثير الدافع الأخلاقي الصحيح» ومن الجهة الأخرى» بالبقاء داخل فكر 
الفاعل وروحه» سيمتنع هذا التأثير عن تحدي النظام الخارجي؛ إذا 
فالطقوس البشارسيية الست سا اسشا فى هذا الدين ما لم تساعد على 
الاحتفاء بالنظام العام الحسن» أو بتحفيز الدافع الأخلاقي الداخلي . 


لكن هناك خاصية ایی للفرز المسيحى للمستويين اللدذين أديا فووا ق 
فصلهما النهائي . بالنظرة الأصلية» تعايش هذان المستويان وكان كلاهما 
متغلارٌ الاستتضال» لكتدهما كانا آیضا يعيشات فى ثوتر شديد. نستطيع أن نتتبع 
هذا العالم - جمهوريات كانت أم ممالك ‏ التي كانت مؤقتة وعابرة» لكنهم 


)٤(‏ لنقاش كامل حول الفكرة الحديثة للنظام الأخلاقي . انظر: 
Charles Taylor, Modern Social Imaginaries (Durham, NC: Duke University Press, 2004).‏ 


(#) أي داخل ضميره ونيته» وهي فكرة وتفريق مأخوذ من توماس هوبز في اللوياثان 


3 


السا قا إلى مدييلة الآله التي لم تكد موعودة عر كل الأزمات فقط: 
لكنها كانت مال أفرادها في الحياة الخالدة. في هذه الحياة» لم يكن من 
الممكن فك هذا الاشتباك. ولكن قى النهايةة فإن.الأغلى سكمير عن 
لآو كات الج ایر حر الیش فى هذين المستويين - فيما يتعلق 
بالزمن الدنس والأبدي ب إذ كان السسحيرن اقسا جد سين نحو إشباع 
متطلبات المدينة الدنيوية» ومنحها الأولوية على ئذاء السهاوية. وهكذاء 
عرف التمييز بين مستويين» لا يمكن الفصل بينهماء ولكن يشكل كل منهما 
خطرا مريغا على الاخخرء وبذلك كانت العلاقة مشحونة بتوتر لا يمكن 
اقسا ليه : 

وبالفعل» يمكن تحديد بداية السلسلة الطويلة من الإصلاحات فى 
الكائيسة المسيحية» التي صدرت عن الحداثة ا مع الإصلاحات 
الهيلدبراندية *(The Hildebrandine Reform)‏ « فى القرن الحادي عشر. لقد 
کان غريغوري السابع معياً قبل كل شىء باسضادة ا رآ ااال الكييةة 
كمرشد للمدينة السماوية» من سلطة الحكام» الذين احتكروا حق تعيين 
رجال الكهنوت» وبالتالي استخدام أراضي الكنيسة وحتى الأسقفيات 
كأدوات لبناء سلطة مرتبطة بأسرهم الحاكمة. 


هذه الثنائية المملوءة بالتوتر الداخلي لم يكن مع النعكه أن تبون ا 
مستقراًء ولكنها كانت موقعاً من الصراع المستمر حتى (وحتى في بعض 
الأماكن الأبعد) لحظة تحولها إلى ثنائية خارجية. 

ثم بدأت هذه الكوكبة من المصطلحات» بما فيها «العلماني» و«الدين», 
بالسفرء بكل حمولتها من الغموض وافتراضاتها العميقة للتمييز الحاد بين 
البسعايك/ المععالي. والعام/ الخاص. لا شك في أن هذا بارتقا 
كبير» فحتى الغربيون أنفسهم ا عوارا امام اريه الجا نكن اله 
نظرة عامة اليوم تتبنى فكرة الصواب/ الخطأء بينما تنظر إلى الثنائية الداخلية 
الأقدم ذات البعدين على أنها التي خلقت الظروف التمهيدية التاريخية 
الضرورية لصعودها. طريقة واحدة للإفصاح عن ذلك هو فهم العلمانية 


6 الاسم المعروف لهذا الإصلاح هو الإصلاح الغريغوري». لكن المؤلف استعمل مصطلح 
الهيلدبراندية لأن البابا غريغوري السابع ولد باسم هيلدبراند من سوفانا (المراجع). 


۱۷ 


الغربية على أنها الفصل بم بيد الدية والدولة. ووضع الدينئ في منطقة «خاصة» 
بحيث إلا يتداخل تع الحياة العافة. لم ينظر إلى التعريق الغربي اسايق بين 
الكنيسة والدولة» الذي أدى فى النهاية إلى انفصالهماء على أنه الصعود 
السريع للحل النهائي المرضي › حيث تم إقصاء اللچن ا ونفيه 8 هامش 
الكياة الساسية. 


كن عله المراحل ليشت متباينة تماماء' وتدذلاك فالعلسانيون الأمريكيوة 
يخلطون عادة بشكل كامل بين فصل الكنيسة والدولة» وفصل الدين والدولة. 
أراد جون راولز في مرحلة ما منع كل مرجعيات «الأشفكار الشمولية» (والتى 
تضمنت الأفكار الدينية) من الخطاب العام. 


كما آن هذه الشركية بكامليا تقولد أحكاما اة على الأثتبة بخكا 
كارثي. إذا كانت الخلفية القانونية لنظام علماني مرض هي التاريخ ذو 
المراسئل القلاتث - الميبز بين الكتيسة والدولة: ثم فصل الكنيسة عن الدولة: 
ثم تنحية الدين عن الدولة والمجال العام فإن المجتمعات الإسلامية, 
بالتأكيد لا يمكنها أن تنجح بذلك. 


أو لنقل مجدداً» يسمع الشخص عادة الحكم القائل إن المجتمع 
الإمبريالي الصيني كان «علمانياً» في السابق» متجاهلاً الدور الهائل الذي 
اداه ویم اليد سو في e‏ لغري واي ع يكن له + نظير 
5 به ۾ النظام ا ي هذا ا المجتمع بواقع افا هو ایا (ههة) أو 
(السماءة: ولذا فأنا أعزو بطريقة أخرغ التباغد في الانقسام العلماني/ الديني 
- كينا هو الال فى التدعة الآقللاطوية - إلى وقت سابق. لكتها تياعد بين 
هذا الانقسام من دون تصوّر لوجود نظامین › وعستى س دون إشارة إلى توتر 
بنيوي بينهما . 
«علماني» ؛ N‏ أن تعقيا ها يكن أن 5 ديات «(دينية) ا ا 
e‏ في ارا س کان قار بها 9 البوذية والطاوية على انها 
ا الشعبية» اب يبدو أنها نحيي الكو نفو شيوسية لس للدولة بدلا هن 


۱۸ 


الماركسية» مع الإشبارة إلى أنها تة سخمسة ايان البوفية والطاوية 
والكاتوليكية والبروتسيغاقية والإسلام (الفى تشكل معا أقلية من السكان 
الصينيينة): فيمكنا أن نتقبل فكرة أن مجتمهاً «علمانياً) الا كان يدير «الدين» 
لقرون. لكن هذا لا يتبع تصنيفا مثيرا للجدل للكونفوشيوسية فقطء بل 
يتجاهل أيضا قوة ارتباك الطوائف والطقوس الشعبية» التي توصم عادة 
بالمصطلح الازدرائي: «الخرافة». 


وقيما يتعلق بالهند؛ أشار اشيس تاتدى» فى متاققة المشاكل ال تتبتق 
عن استخدامات مصطلح «العلماني»» إلى الاق ابات التي تسسا في 
الأحكام المشابهة حول الحالة الهندية» مثل أن الإمبراطور أشوكا كان 
اااي اء أو !8 راطو ر سلطنة السقول فى الوخد اك اسن تكلا 
«(علمانياً) ص الحكم. ١‏ 


ومع ذلك» فهذا النمط من الأحكام يمكن أن يعكس شيئاً من الحكمة» 
ففي الواقع» يميز ناندي بين فكرتين مختلفتين إلى حد ماء تشكلان» بوعي 
أو من دون وعى» النقاش الهندي. فمن ناحية»ء هناك الجانب «العلمى - 
المتطقي» للمضطلحء الذي تعرّف بة العلمائية تقرييا بالحداثة» ومن الال 
الأخرى مسبسوعة من السعاني «التوفيقية)» النتجذرة كن القاليد الأضيية اليد 
فبينما تحاول الأولى بون اليا العامة من اليه ن الثانية لفتح مجال 
لافحوار مسعمر عبسن التقاليد الدينية» وبين الذي والعلنالي)”, 

بذلك» يمكن للاحتجاج بأن حكم أكبر «علماني» أن يكون طريقة لإعادة 
تعريف المصطلح بطريقة خلاقة ومنتجة. إعادة تعريفات كهذه تبدأ من 
المشاكل التى على المجتمعات المعاصرة أن تحلهاء وتعريف العلمانية 
ار لايجاد الماطظ خا ضاف عد العا بم امات ال 
وترك دلالات كلمة «علماني»» مثل التي تطورت داخل التاريخ الغربي» 
بهدوء جانباً. هذا يضع بالحسبان حقيقة أن صيغ العيش معا تطوّرت داخل 
كثير من القاليد الدينية المختلفة ولبست حعكرا على اوك اللى يحملوة 


Ashis Nandy, “The Politics of Secularism and the Recovery of Religious Tolerance,” (©) 
in: Ashis Nandy, Time Warps: Silent and Evasive Pasts in Indian Politics and Religion (New 
Brunswick, NJ: Rutgers University Press, 2002), esp. pp. 68-69 and 80. 


۱۹ 


وجات تقل کلت من الثنائية الحديثة الغربية» والتي يضع العلماني من 
5 , 6 , 
خلالها مزاعم لواقع حصري 


ي 


لا يذكرنا احتجاج الطوائف الدينية الشعبية في الصين - التي تُنسى غالبا 
عندما يتم نقاش الم E N‏ لكاي E‏ المصطاج 
فقطء بل يقودنا أيضاً إلى إدراك مزايا أخرى في المسار الغربي» أبعد ما 
كرون عن الجالبية- او لتنا الاس ان نين الالعطاف المحردي 
في المجتمع العبري القديم» متداخلة مع بعض عناصر الثورة «اليونانية 
المحورية». ولكن ما الذي أعنيه هنا بالكلام عن انعطاف محوري (أو 
انعطافات محورية)؟ 


اي رؤية ول تاوخ الجن ريل التمدى حول إلى اويل «المصير 
المحوري) (عءوم a‏ ماذا كانت طبيعة الثورة المحورية؟ يتم الحديث 
ها آحياناً على أنها اتج توتر سديد فبين التظامين + المتعالى والدثيوي 
اعقةلهناتةا» يتضمن تصوراً جديداً لل«متعالى» . لكن كلمة «المتعالى» لها 
اقفر من مجن آي إلى خم مضا عنا. يكن أن يشير المسالي. إلى 
«الذهاب لما وراء» العالم الإنساني أو النظام الكوني (5505هه) .)١(‏ لكنه 
يمكن أن يعني كذلك اكتشاف أو اختراع وجهة نظر جديدة يمكن من خلالها 
نقد أو شجب النظام أو الكون القائم (۲). إضافة إلى ذلك» يمكن ربط 
هذين المعنيين معاًء فالمكان أو التواجد ما وراء النظام الكوني قد يحقّق 
الموضع الجديد الذي يحقّق إمكانية النقدء بما يذگر بالأنبياء العبرانيين الذين 
كاثوا. يديتوث قسرفات بتي إسراقيل جاسم الله . 


Nandy, “The Politics of Secularism and the Recovery of Religious Tolerance,” p. 85. )0(‏ 
يتحدث آمارتيا سن عن وجهة نظر مشابهة حول حكم جلال الدين أكبر لوضع أسس أنماط 
العلمانية في التاريخ الحديث في كتابه Argumentative Indian‏ 77:6 . لمثال ممتاز حول إعادة تعريف 

. خلاقة» انظر فصل راجيف بهارجافا (الفصل الثامن) في هذا الكتاب‎ 
5. N. Eisendstadt, ed., The Origins and Diversity of Axial Age Civilizations (Albany, (¥) 
NY: State University of New York Press, 1986), p. 1. 
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تفكير من الدرجة الثانية عقر بوه 220 الذي تخضع فيه الصيغ تقسنها ٤‏ 
التي نستخدمها للوصف أو العمل في العالم» لبحث نقدي . 


وبارتباط محتمل بهذه المعاني الثلاثة» سنرى تغييراً آخر: ما يسميه يان 
اماق تالس اله( هذا التصور هنا يعنى أنه لا يمكن النظر 
إلى الكيتوقة السا آي مياسن القد بالارقباط يسنا فقط يل الإ اة 
كلها . 

لكن الصلة بمجتمعنا الخاص قد تضعف بطريقة أخرى» أي من 
اقات السايتة قد تعلب مها تضورا جتنا للميية اة أو الي 
للأفرادء بل إن هذه التغيرات ذاتها قد تقدّم على يد أفراد اخترعوا أو 
افوا اتماطا جديدة تللحياة الدينية أو الفلسقية» مكل بوذا أو قراط وه 
هنا يمكن 3 تكون يله قط ما عملية الانعتاق (disembedding)‏ )0(« 
وهي العملية التي أودٌ أن أناقشها لاحقاً . 


هذه المعانى الخمسة يمكن النظر إليها على أنها أقوال متنافسة لها 
عله (المسوريقة» ولک رسا کان من الاق الع الها على آله 
تغيرات مرتبطة ضمنياء بحيث تكون القضية بينهاء مهما كانت الحالة» هي 
الاي أي هذه التغيرات يقدم نقطة البداية الأفضل التي تمكننا من ا 
الصلات في المجموعة كلها؟ 


من دون الرغبة بتحدي أي من هذه القراءات» اود اقتراح طريقة سادسة 
لفهم التغير. لقد كان تحولا من طريقة حياة دينية تضمنت «تقديم القربان 
للآلهة» - حيث كان فهم الخير البشري يعني ازدهارا ورخاء (كما تم فهمه) 
وحيث لا تكون فيه «الآلهة» أو «الأرواح» بالضرورة» وبشكل واضح» إلى 
جانب الخير البشري ‏ إلى طريقة يوجد فيها: () تصور لخير يشري أعلى 


: انظر‎ )۸( 
Jan Assmann, Moses the Egyptian: The Memory of Egypt in Western Monotheism (Cambridge, 
MA: Harvard University Press, 1997), chap. 1. 


انظر أشنا ورقته 
Jan Assmann, “Cultural Memory and the Myth of the the Axial Age,” in: Robert N. Bellah and‏ 
Hans Joas, eds., The Axial Age and Its Consequences (Cambridge, MA: Harvard University Press,‏ 
.)2012 
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وأكثر كمالاً» أو تصور لفضيلة كاملة» أو حتى خلاص يتجاوز رخاء البشر 
(بوذا): نما تحكون» في الوقت نفسه (ب) القوى العليا بهذه النظرة» وبشكل 
واضح» إلى جانب الخير البشري. ما قد ينجو ويبقى هو تصور لإبليس أو 
مارا (الشيطان بالبوذية)» وهي أرواح ليست متناقضة مع الخير البشري» بل 
بدلاً من ذلك إنها ضده بشكل تام. أقوم بإيضاح بعض هذه الروابط تحديداً. 
أذ فشن أود تقديم التغير بشهعنا للخير 10 ): کاعخد أوسة التغير الذي أسوية 
الانعتاق (0). 


كاف عداك سكاف حاسبتان وهات فى الآاتبطاف العيراتي: الأول 
هي الشعور بامتلاك «الدين الصحيح» الوحيد» واف هي الصراع للتحكم 
نالالوقيةة» وأخيرا سیا كانت الثانية تير اسعلواما للاولى. 

تتشارك الأديان ما بعد المحورية» التي ترجع جذورها إلى الكتاب 
المقدس العبري [التناخ]» بسمة ليست موجودة في نتائج الثورات المحورية 
الأخرى» وهي الميل نحو تقييد» وحتى قمع» الأنماط الطقوسية ما قبل 
المحورية. قد يقال إن المسيحية والإسلام يتشاركان بعناصر من الأديان ما 
قبل المخورية التى حلا مكانها» ولكن حتى هذه العتاصر أخذث شكلا آخرء 
با سك مارا ای اه ابن أله هن المت 
والمسيحي» يمران بنوبات دورية من الإصلاح» يكون الادّعاء أثناءها أن 
هناك الكثير من الممارسات «الوثنية» التي ما زالت موجودة» ويجب إزالتها 
الان هنها , 


بو تفرك إن ولسوا م رطام الخليائية ال هة وهو الم 
لنزع السر خن العالم» هو إحدى تنمات الاغان E OE E PEE.‏ 
السا فا لمارا ت الفح تقفتا فينى ل توعد لي الإطقاق: فى 
الخضارة الهتدية HEKAN:‏ أو على الأقل نهدا E‏ اس ما ا 
الإصلاح الأكبر لبوذاء على الرغم من أنه يفرغ الطقوس الفيدية (ءنلء۷) 
(نسبة إلى كتاب فيداء وهو الكتاب الأقدم في الديانة الهندوسية) بشكل 
ضمني من كثير من معانيها؛ إلا أنه لم يظهر أنه قد ألهم حركة ما لإنهاء هذه 
النعارساتك. تبدو الستال مشابهة لما ھی غليه فى البونات القديمة: رسا كان 
الفياستة يردروة هذه الطفوس» كتوم لم يملكوا هيا لها إذ إنها له 
تكن تهدد الآداب العامة والنظام العام. 


1 


الآنء كانت الحضارات العظيمة التى قامت بالانعطاف المحوري هى 
المواقع: قات العرمر المخد بين عتاصر الدين الشعين: الى امرك عم 
بعض التعديلات (متضمّنة الطقوس والعبادات بكل أنواعها) من ناحية» 
ومتطلبات ما كان عليه التعريف المحوري للخير الأعلى من الناحية 
الأخرى. لكن هذا التوتر أمكن نزع فتيله بتسوية مؤقتة بين أقلية من الناس 
والرهبان البهيكخوس (ءuط)عنطط)‏ [رهبان البوذية] (الذين سماهم فيبر 
«المتفوقين» أو «المبدعين الدينيين» (051نانة؟ 5ناوذعناء) الذين حاولوا عيش 
الخير النحورى بشكله الكامل» وين عامة الناس الذين ظلوا مرتبطين بعمق 
بالطقوس ما قبل المحورية (الأنماط المتحؤلة منها). أساس ذلك يمكن أن 
يكون ترعا عن التكامليقف كما ہی الحال سلا فى تايلاتن؛ یت يغای 
العامة الرهبان» وهذا يمنحهم الأفضلية عليهم» أو مثلاً بالنظر إلى فكرة من 
أوروبا العصور الوسطى: يقاتل الأرستقراطيون للجميع» يصلي رجال الدين 
للجميع » ويعمل الفلاحون للجميع (نبلاء ومحاربون» رجال دين» فلاحون) 


. (bellatores, oratores, laboratores) 


لكن هذا النوع من التوازن تم تقويضه في العالم المسيحي اللاتيني إثر 
حركة متنامية للإصلاح» طالبت في النهاية بتحول كامل في الحياة الدينية بما 
يلبي متطلبات الخير المحوري» بتطهيرها من كل العناصر ما قبل المحورية 


جاء الدافع على هذا من شكل الانعطاف المحوري» الذي حدد اليهودية 
القديمة وورثته المسيحية والإسلام. والذي وصفته توا بالاعتماد على مفهوم 
«الدين الصحيح» الأساس» ومفهوم «الوثنية» المناقض لهء والتي كان يجب 
تجنبها عهما كان العمن. ومن هنا جاءت النظرة المعشرة بان التعشضب وعد 
التسامح راسخان في الأديان التي ترجع أصولها إلى اليهودية التوحيدية. 


بالطبع» هناك سؤال أساس ينبثق من هذه القصة: «ما حجم الاختلاف 
بين السار القرى والمسان اليقدى: اء اللي سمل سيت ال ات 
ال الا قراو ا و ای ابن افا 0 
هذا النوع من محاولة مَخو ماقبل المحورية لا يحصل في جميع الحضارات 
الناشبئة من التوحيدية (ليس فى العالم المسيحي الشرقي» على سبيل المثال؛ 
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ولكن في بعض الأحيان في الإسلام [كما في الوهابية]» وليس في كل 
مکان)» ولأننا (۲) نحتاج إلى تشخيصات أكثر إيجابية للانعطافة المحورية 
الهندية أكثر من مجرد القول إنها «ليست توحيدية». 


على الجانب الآخرء يبدو أن بعض الحركات التحديثية في القرون 
الأخيرة فى الصين والهند تسعى لإزالة الطقوس التقليدية» مثل محاولة حركة 
(براهمو سات ( S2‏ ٥m۳0طBra)‏ لتحديد هندوسية أنقى »› ۴ حركات (هدم 
المعابدة فى الصين : لقم ودر أن عله الحركات ها جريا بالأمفلة الغرية 
زمرئيطة نار لات قطوير قاقات ينيك يمكح أن تقاوم بععلياتك الأستسواة 
الاسجسعوارية. بتكاف اتی شه الحرقات حشاترة أساساء لدرسة عاء 
ب«العلمانية» الغربية» واستهداف الطقوس ما قبل المحورية مشتق» على 
الأرجح» من النموذج الغربي» الذي واصل وعزز مواجهة «الخرافات» 
الناشئة عن الكنيسة . 
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ولكن قبل أن نتقدم بفرضية حول العلمانيات السياسية المشتقة ببساطة 


من النموذج الغربي» يجب أن نلقي نظرة أخرى على المسار الغربي بتفصيل 
أكبر لنحدد بالضبط ما الذي سافر وما الذي لم يسافر. 

وتحديد هذا يتطلب متا أن نعرف السياق التفاعلى بكامله الذي خلقته 
الول رع اة (آن اللى يده بالشيطر امسار يك فقا :الرغية قن شد 
الغرب» مخ عدم الرطبة في الحكم. والتشكل على يد القوق الغربية» ويجب 
التوفيق بينهما . 

هذا هيو السياق: الانفاط الشربية للعلسانية مرقيظة بشدة بالات 
الغربية. وإحدى سمات ذلك هي تطوّر أشكال من التنظيم الاجتماعي› 
والضوابط الفردية والاجتماعية الأساسية بالنسبة إليهاء والتي تمنح سلطة 
قيبيرة لسن يتبتاعاء وقي تقش تظطوّر الدول. الحديحة الت شبردييهها 
اليووة اانه واقتضادات الق واه الفا المجية بعر الطياه: 
وبالطبع» تطوّر الدولة الوطنية» المبنية على الحشد الجماهيري للسكان حول 
هوية مشتركة مبنية على مواطنة متساوية» تسمح للدولة» وبدرجة استثنائية› 


۲٤ 


بالسيطرة على موارد المجتمع من قوى عاملة وثروات. أحد الأمثلة 
الدراماتيكية على ذلك هى «الانتفاضة الجماهيرية» (713556 ١ء‏ 16766)» التى 
جقظت مصير القوزة القرئننية فى معركة فالمئ عام +11/4. 1 

بعض هذه الأشكال» لض صا الأخيرة [التغعيقة الجماعية]ء كانت 
أساسية للدفاع عن الشعوب وتحريرها في حالة الاستعمار من الهيمنة 
الشربية. مر مسار الاسغلال فى الهقد» على نيل النكال» بععيعة جنساعية 
وراء الحركة الوطنية» وجرت ا شسمبهة لأسدتيا فى مكاق. اشر سی 
فى الأماكن التي لم يكن قيها آعر أيام الإنبراطورية شرطا اسا 
للاستقلال . 

يغيّر هذا النوعٌ من الحشدٍ حول هويةٍ وطنية المجتمعٌ؛ إذ إنه» بأقل 
أشكالهء يغير و/ أو يخفف و/أو يستنسب العلامات الموجودة سلفا للهوية. 
لكنّ الدول الوطنية الحديثة تطمح بشكل عام إلى تغيير نفسها أكثر من ذلك. 
يرك آلهدف عنادة ب«التدمية»» وال تع من أقداف أشرق» الاير 
الاقتصادي المطلوب للنمو والتعليم وتقليل التيابتات»ه وبشكل أكثر عسومية. 
تقليل عوائق المواطنة المتساوية. يصبح المجتمع قادرا على العمل على نفسه 
وتحديد مسار ما للتغيير ومحاولة اتباعه. في المصطلح الذي سكه سوديبتا 
کافیراج» يصبح المجتمع «انعكاسيا»» وهو قياس على الفرد الانعكاسي› 
الذي يستطيع اتخاذ مسار جذري لظرفه الخاص» وابتكار طرق لتحويله . 


في مجتمع انعکاسي › قك لا الق الجغيرابت بشكل ديمقراطي ؛ اد تؤدق 
النشب دورا ما داثماء ولكن فى بعشن الحالات قد يكون القهر على يد 
«طليعة» ا قنيداء كنا کان واي فى الأنظمة الشوعية. ولكن بلا شك: 
هناك بعض الملا ن الاتسكاسية وال تاطا انا المتسولة 9 
يمكن لها أن تحشد مواردها البشرية بشكل كامل» وتضمن النجاح على 
المدى الطويل إلا بكسب قبول الشعب. لهذا السبب» ولأنها تزعم العمل 
باسم الشعب» فإن أنظمة الحشد الاستبدادية تزعم كذلك أنها «ديمقراطية» 
على نحو متكررء أو تزعم أنها «جمهوريات الشعب»؛ فالتكرار المستمر لهذا 
الزعم يهدف إلى جعله يبدو حقيقيا . 


أريف الآن. أن آنقر إلى عا سيكوث عليه السار الخري عن غيلذل أشكال 


Yo 


التنظيم الاجتماعي الحديثة هذه» وتحديداً الدولة الوطنية الانعكاسية. نستطيع 
أن نعطى ملخصا سريعا لذلك» عبر ثلاثة حروف )دé« (Disenchantment)‏ 
(D)‏ [أي نزع اسر طيخ العالم] و (Disciplines)‏ [أي الفسوابيظ] و 
)Disembedding(‏ [أي الانعتاق] 


3 يستطيع الجميع‎ : (Disenchantment) نزع السحر عن العالم‎ - ١ 
بواقق على أن واعدا عن اكير الاعجلاقات رينتا وبين أآسلاقنا قبل جم‎ 
عام هي أنهم عاشوا في عالم «(مسحور»» ونحن لا نعيش فيه» أو على الأقل‎ 
ت عالينا آقل سرا يكرد يقن أن شكر :فى عدا وقد اقا عدا عد‎ 
الأعطادات والممارسات الى كانت سک في زماتهم.. بشكل رئيس» تحن‎ 
أصبحنا حديثين بخروجنا من «الخرافة»» ولأننا أصبحنا أكثر علمية وتقنية في‎ 
رفغا فياه مالا لک اود انید على فة ملف كان الحا‎ 
«المسحور» عالماً أدت فيه الأرواح والقوى» بحسب معانيها (تلك القوى‎ 
النابعة من الحب أو التقديس)» دورا كبيراً. لم يكن ترك هذا النوع من‎ 
العالم مسألة تخل عن اعتقادات معينة فقط؛ ويمكن :أن يرى الشخص ذلك‎ 
إذا لاحظ أن «الاعتقادات» نفسها غريبة عليناء وأن الأرواح ليست مجرد‎ 
شخوص مخفية» بل غالبا ما تكون قوى متجسدة.‎ 

ولكن إضافة إلى ذلك» فالعالم المسحور كان عالماً يمكن لهذه القوى 
فيه آ و تعب عدا مایا وتشكل اتا ریا مایا واد من سرد 
الاختلافات الكبيرة بيننا وبينهم هو أننا نعيش وفي داخلنا شعور أقوى بكثير 
بالحد بين النفس والآخر. نحن نفوس «معزولة»» لقد تغيّرنا» وأحيانا نجد من 
الصعب أن نكون خائفين بالطريقة نفسها التي كانوا هم عليهاء وبالفعل» فنحن 
نميل إلى استذكار الأشياء الخارقة التي أخافتهم برعشة من اللذة بمشاهدة 
أفلام عن الساحرات والمشعوذين» وهم كانوا ليجدوا هذا عصيا على الفهم . 

هذا النوع من الخسارة هو الذي يستبطن محاولات عديدة اليوم ل(إعادة 
سخر» العالم.. يعم اسسحضان هذا الهيدف بشکل سکرر ٠‏ ولك يجب أن 


: انظر‎ )9( 
George Levine, ed., The Joys of Secularism: 11 Essays for How We Live Now (Princeton, NJ: Prin- 
ceton University Press, 2011). 


۲٣ 


رن راعسا أن ما ساد عنا لس هو ما قفاوا وتف الام خول 
طرق اة تسا عن دلك لا ستغادة نظيو للحساسبة الأصيلة: بطريقة القورى 
التي تتحرك عبر الطبيعة في قصائد فريدريش هولدرلين (Friedrich Hö1derlin)‏ 
أو وليام وردزورث «(William Wordsworth)‏ أو بالتواصل مع أرواح اجو تۇ 


نزع السحر عن العالم باستخدامي (وجزئيا باستخدام فيبر) يترجم حقا 
مصطلح فيبر الأصلى: (Entzauberung)‏ [نزع السحخر عن العالم]ء E‏ 
المفهوم الجوهري الأساس هو: (2وتنة2)» أي السحر. بظريقة ها شگل 
وتم تطبيقهاء بداية» نحت بند إصلاح الرعايا المسبيتحيين ؛ وأدشتك کل 
الممارسات التي كانت تتضمّن استخدام قوة روحية ضدّ الله» أو على الأقل 
بشكل مسقل عن عللاقتنا به.- كانت أسوا الأمفلة أشياء مثل قراءة القداس 
الأسود للميت لإفناء عدوك أو استخدام المضيف كتميمة حب. ولكن 
الأسود يميل إلى الاختفاء» وكل استنجاد مستقل بقوى مستقلة عن الله كان 
پعکپر ا تشكل تصنيف «السحر» من خلال عيذ الرفض» لينتقل هذا 
التفريق إلى أنثروبولوجيا ما بعد التنوير» كما هو الحال لدى جيمس فريزر 
بتفريقه بين «السحر) وال . 


يمكن أن ينظر إلى عملية نزع السحر عن العالمء متضمتة تغييرا لناء 
على أنها خسارة عاطفة معينة وهذا حقيقة يمثل الحرمان (بالمقارنة ببساطة مع 
إراقة المشاعر اللامنطقية). وقد كانت هناك محاولات متكررة ل(إعادة سحر» 
العالم» أو على الأقل تذكيرات ودعوات إلى فعل ذلك. بطريقة ماء يمكن 
اعتبار الحركة الرومانسية مشاركة بمشروع كهذا. فكر ب«الواقعية السحرية) 
لترقاليس» فكر يعضوير العالم التبوتنيى فلى آنه غالم ميت فاقد للبحياة التق 
كان يملكها (قصيدة «الهة اليونان» لفريدريك شيلر) . 


)٠١(‏ يظهر بيتر فان دير فير كيف تطور تصنيف ليس مختلفاً كثيراً» «وو» [80] التي يمكن ترجمتها 
إما ب«الشامانية» أو «السحر'ء وانبثق من عملية مشابهة لإصلاح عقلاني كهذا في الصين الحديثة» وهو 
تصنيف كان قد رفض لكونه دونيا» ولیس دينا حقيقيا. انظر فصله : 
“Secularism’s Magic,” in: Peter van der Veer, The Modern Spirit of Asia: The Spiritual and the Se-‏ 

cular in China and India (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2013). 


¥ 


لكن من الواضح أن شعر وردزورث أو نوفالیس» أو راینر ماريا رايلكه 
».)Rainer Maria Rilke)‏ لا يمكن أن يقترب من التجربة الأصلية للنفوس 
اماس الفعرية القن ها اك سقاشةء وآقلة غالباء ور هة 
للشكء. كما أنها تعتمد على أنطولوجيا غير منخدّدة بدرجة كبيرة» ويجب أن 
ا 


۲ - الضوابط (65هنامه15©): أتحدّث هنا عن تطوير ضوابط الموضوع 
وتحليل الذات وضبط الذات المصممة لزيادة الوضوح عندنا حول شكل 
حياتتا ززبادة قدرتنا على التحكم وإعادة تصميم هذا الشكل. كانت هذه 
الفبوابط. تهدف إلى مساعدثنا على التشكير بشكل أكثر متنطقية (يعطبيق 
«منهجية». كما يقول ديكارت) وكذلك لا تهدف إلى مجرد مساعدتنا على 
كبح التصرفات الغريزية بل اللامنطقية أيضا ‏ من مثل الغضب والانغماس 
السريع في الشهوات - لنستطيع التحرك بشكل أكثر فعالية في العالم. امتد 
هذا الأمل غالبا للتحكم بالمشاعر التي تكمن وراء هذه الاستجابات المتهورة 
وأخيرا القضاء عليها. يتعلم العامل المؤثر ضبط الذات» ويكون قادرا على 
تنفيذ الخطط» وتأجيل الإشباع عندما يكون ذلك ضروريا وهكذا. 

تتشارك هذه الضوابط مع تلك الموجودة في التنسيق الاجتماعي» حيث 
نتعلم أن ننسجم بسلاسة مع التصرفات الاجتماعية الأوسع: الاصطفاف 
للباص» الوصول إلى العمل في الوقت المناسب» الذهاب إلى التصويت في 
يوم الانتخابات» وهكذا. ويعرّز هذان البعدان للانضباط معاً الأشكالَ 
الجديدة للتنظيم الاجتماعي التي تمنح السلطة. 
تغديده» نا يرقم ينع ية سا يرقو وها خزية مطتية. يسل القرد كف 
يفهم ويتحرك بمفرده» وكيف يتبثى موقفا نقديا تجاه نفسه والعالم» وكيف 
يوجه ويغير حياته في ضوء التفكير النقدي . ويصبح في النهاية مستقلا » الفرد 
الانعكاسي الذي يكون المواطن المناسب في المجتمع الديمقراطي 
الانعكاسي . 


Ale 


Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007), chap. 10. 


۲۸ 


۳ - الانعتاق (ع«iللءط«عء2i):‏ وأعنى بذلك العملية التى يكتسب بها 
الناس شخصية مسعقلة عن أى نظام اجتماعي أ ممع مبعين. 1-17 
يصبحون قادرين على رؤية أنفسهم على أنهم باقون حتى لو تحرروا من كل 
الأوضاع الاجتماعية التي تساعد الآن على وضع حدّ لهم» سواء أكانت 
الدولة أم الكنيسة أم القرية» وحتى» وفي بعض الحالات الأكثر تطرفاًء 
العائلة. 


تتضمن المرحلة الأولى من هذا النوع من الانعتاق تقويض مفاهيم 
النظام الاجتماعي التي نراها بوصفها محفورة في طبيعة الأشياء. على 
النقيض. فالمتخيل الاجتماعي الحديث الذي تطوّر في الغرب» بتبعيته بشكل 
أكبر للصيغة التي أبدعتها نظريات القانون الطبيعي الحديثة التي وضعها هوغو 
غروتيوس ولوك» يفهم المجتمعات على أنها مشكلة بشكلها النهائي من أفراد 
مستقلين ومتساوين يعملون معاً لخلق مجتمع بدستور متواقق عليه. 

يستحق: نوعان مهمان من النظام الأخلاقي ما قبل الحديث الإشارة 
إليهما هناء لأننا نستطيع رؤيتهما وقد تم الاستيلاء عليهماء أو إزاحتهماء أو 
تهميشهماء بشكل تدريجى» على يد المنظومة الغروتية ‏ اللوكية [نسبة 
رووس وولوك] أثناء الانتقال إلى الحداقة السياسية: أعدهها ميدق على 
تک قافو لفقب خا الذي اة ققد عا ذا ال مد زعي س 
ونطريقة رة بوضشه شا يدر أن هله الف كامت لاخر ك من 
القبائل الهندو - أوروبية التي ظهرت في أوروبا في فترات مختلفة. لقد كان 
خا قرياً جلا فى إتكلترا القرة السابع عشن» علن عيعة التسكرر الق 
وأصبح واندا “بد ARN RED N GN E‏ 


جب أن تكون عذه السالة كافية لينا آن كه التشاهيم ليست ذاقنا 
متحفظة في استيرادهاء ولكن يجب أن نضَمّن في هذا التصنيف فكرة النظام 
المعياري الذي يبدو أنه استمر على مدى أجيال في مجتمعات قروية» وتطبق 
على صورة طوروها ل«اقتصاد أخلاقي» يستطيعون من خلاله انتقاد الأعباء 


: انظر‎ )۱۲( 
.ل‎ 0. A. Pocock, The Ancient Constitution and the Feudal Law, 294 ed. (Cambridge, MA: Cam- 
bridge University Press, 1987). 
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القى تلقى غليهم من ملاك الأراضي أو اغتحصاب الأسوال عدوة الذي 
يتعرضول له من قبل الدولة 5-7 اننا هنا ماقا تبدو الفكرة المتواترة 
أن التوزيع الأصيل المقبول للأعباء تم استبداله بانتزاع السلطة ويجب أن يتم 


تم تنظيم النوع الآخر حول مفهوم هرمية في المجتمع تعبر وتتطابق مع 
هرمية في الكون. يتم وضع هذا المفهوم بشكله النظري عادة باستخدام لغة 
مأخوذة من المفهوم «الأفلاطوني ‏ الأرسطي» لل«شكل»» لكن المفهوم 
الضمني ينبثق بقوة كذلك من نظريات التطابق» فمثلا؛ الملك في مملكته مثل 
الأنيد ين مخ استاي و الق نيد اي وهنا القت عن عه 
التظرة فة أن الاعبطرانات فى هتنا اشر سوكرة لها تى كن الطييف 
لأن نظام الأشياء نفسه قد تم يتت الأثيلة الى اغجل فيه ا 
صفوها ب١مراث‏ سيعت في الهواء» وصرخات موت غريبة»» وظل الظلام 
مخيماً على الرغم من حلول وقت النهار. وفي الثلاثاء الذي سبق تلك 
الليلة» قتلت بومة صقرأًء وتحولت خيول دانْكِنْ إلى خيول جامحة ليلا 
«مناضلة ضدّ الخضوع. وكأنها تريد أن تقوم بحرب مع > ندا 

في كلتا الحالتين» وخاصة في الحالة الثانية» كان لدينا نظام يميل إلى 
فرض تفسيه عبر مسار الأشيائء یت تواچ الاتتهاكات برد فغل عنيف يتعالى 
على الغالم الإنساتى الطرّف. هذه السمة متتشرة جداً في الأفكار ما قبل 
الحديثة للنظام الأخلاقي. يشبه أناكسيماندر (Anaximander)‏ أي خروج عن 
مسار الطبيعة بالظلم» ويقول إن الأشياء التي تقاوم يجب في النهاية أن «تدفع 
جزاء وتعاقب بعضها بعضا بسبب ظلمها بحسب التقييم الوقتي 
المناسب»”'“. ويتحدث هرقليطس عن نظام الأشياء بمصطلحات مشابهة» 


: مصطلح «الاقتصاد الأخلاقي» مأخوذ من‎ )1( 
E. 2. Thompson, “The Moral Economy of the English Crowd in the Eighteenth Century,” Past 
and Present, no. 50 (February 1971), pp. 76-136. 
ملك اسكتلندا الذي اغتاله ابنه ماكيث في مسر حية شكسير الشهيرة (المترجم).‎ )#( 
Macbeth, 2.3.56: 2.4.17-18 (Sources 298). (۱٤( 
ق‎ 5 21600 
Louis Dupré, Passage to Modernity: An Essay in the Hermeneutics of Natiirê and Culture (New 
Haven, CT: Yale University Press, 1993), p. 19. 


.وم 


فقسا يقرل إئذ إن كر ته الفسن برعا عن سارها المحلدء قان السات 
سكي اس وبالطبع» ف«الأشكال الأفلاطونية» نشيطة بتشكيل 
الأشياء والأحداث في عالم التغيير. 


على النقيض» فإن المفهوم الحديث للنظام يرى أنه مشكل من البشرء 
ولكن ليس أننا نحدّد ما يشكل النظام الحسن» لأن هذا أحيانا ينظر إليه على 
أنه محدّد من الإله (ما يُعتقد غالبا أنه نفسه) أو من القانون الطبيعي. لكنّ 
الدساتير فعليّة وُضعت في وقت تاريخيء كحل مثالي» في محاول لتحقيق 
هذا القناترن, 1 1 ار 

الآنء النقطة الأساسية لهذا النظام المعياري الجديد هي الاحترام 
المشترك والخدمة المشتركة للأفراد الذين يشكلون المجتمع. وضعت البنى 
الفعلية لخدمة هذه الغايات وحكم عليها وظيفياً في ضوء تحقيقها لهذه 
الوظيفة. قد يصبح الاختلاف مبهماً من خلال حقيقة أن الأنظمة الأقدم 
مدت قرغا من الضدعة الشركة سيق يضلن ونال الديج حن أجل 
العوام» ويدافع/ يعمل العوام من أجل رجال الدين. لكن النقطة الأساسية 
كانت تحديداً هذا الانقسام إلى أنواع في تراتبيتها الهرمية» حيث نبدأ» بناء 
على هذا الفهم الجديد» بأفراد والتزاماتهم بالخدمة المشتركة» وتتساقط 
الانقسامات لأنهم تمكنوا من القيام بالتزاماتهم بشكل فعال. 

يبدأ أفلاطون» في الفصل الثاني من الجمهورية» باستدلاله بعدم الكفاية 
الذاتية للفرد لتلبية الحاجة إلى نظام خدمة مشتركة» لكن وبسرعة» يصبح 
واضحاً أن بنية هذا النظام هي النقطة الأساس. ويزول الشك الأخير عندما 
نرى أن هذا النظام وضع ليبقى بالتناظر وبالتفاعل مع النظام المعياري في 
جوهره. على النقيض» في النموذج الحديث؛ النقطة كلها تكمن في الاحترام 
المتهرك والبقدحة المع 8 وقد تسققت. 

خدمتنا الأساسية لبعضنا بعضاً هي باستخدام لغة عصر لاحق - توفير 

(15) «الشمس لن خط معاييرهاء وإن قعلت فإن الجنيات خادمات العدالة ستجدها». مقتبساً 
في 


George H. Sabine, A History of Political Theory, 354 ed. (New York: Holt, Rinerhart and Win- 
ston, 1961), p. 26. 


الأمان الجمعي» لجعل حياتنا ورخائنا آمنين تحت القانون. هاتان الغايتان 
ارغان الآبان والرشاءة ها المدقات الرئيسات الان لمجتمع منظم قد 
يصبح بنفسه مرئيا بوصفه شيئاً موجوداً في طبيعة التبادل المنفعي بين أعضائه 
المكنين له العظام الاجسباعي المقالى هو نظاء تعشابك: فيه معاصنتا 
ويساعد كل منا الاخر على تعزيز نفسه. 

أخلاقية المنفعة المشتركة هذه مع المذكور سابقاً من الحرية المنطقية - 
تنتهي بإخضاع الخطوط الرئيسة لفهمنا المعاصر للشرعية السياسية» المسجّلة 
اليوم في مواثيق ى الحقوق: حقوق الأفراذ ولا سسا الحرية: والمساواة بين 
كل المواطنين بإزالة كل الفوارق بينهم» وأنماط الحكم الديمقراطية. 


إذأء الاحتواء والضوابط ساعدت على إنتاج حرف «دي» «12) رابع : 
(the disengaged subject)‏ (الموضوع المنفصل). الذي كان عرضة للتحول 
الذاتى» حيث جاء حرف ال«دي» («0» الخامس : (۲١ءmمهاءءك)‏ (التطور)؛ 
عي 'ستاعدت الضرابط والاتعتاق علن. إضاج العثلاتية .والحرية والمساواة. 


ت 


التنظيم الاجتماعي المعززة للسلطة هذه بالفصل الأساس الذي وصفته فى 
القسم الأول» والذي تصبح به ثنائية علماني/ روحي ثنائية خارجية» يمكن 
للعلماني بها أن يتواجد بمفرده. 


ركز اح لار ولا :نكر الفا الا اة السعلب. إلى فر 
الدولة الوطنية. في تبسيط ممكن (كما آمل)» نستطيع أن نستبصر ثلاث طرق 
تتقاطع مع هذا الانقسام العلماني : 

( الأولى : قد تقلط هذا الانقسام . يتطلب الحشد الوطني هوية مشتر 
قوية؛. لکن الحالة هذه ستكوة غالبا فقطء أو بشكليا الأفضلء من خلال 
علامة ديئية أو طائفية. يحتوي عالمنا كثيراً برد الاحيلة ملل قد يرق يطريقة 
ما على الدين» وهي متنوعة جداً بالطبع. في بعض الحالات» يركز الحشد 
بشدة على أثماط ورعة من الإيمان» كما هي حال الثورة الإيرانية في عام 
۹ وعدة حركات إسلامية» وفي حالات أخرىء. هذا الإيمان» كيف ما 
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كاش معرفه اليرية المتشركة: غاا أثناء صراع تحرري طويل (مثل بولند 
وای ندا فی حالات الطريقة الغالئة») مجدداًء لا يعود الو قضية مهمة. 
فيصبح الإيمان علامة تاريخية» فما يهم هو أننا نتشارك تاريخاً معيناًء مهما 
كان وضعنا الروحي اليوم (مثل أجزاء من إيرلندا الشمالية» وأجزاء من 
البلقات لال المشاكل الراهة).. عن إلا رآينا ساج علدائية نهدا فى 
أورويا يكتشفون فجأة تاريخهم المسيحي عندما طرحت قضية العضوية التركية 
في الاتحاد الأوروبي» أو عندما يتعلق الأمر بشجب المسلمين. كما يقترح 
البقال الأخير: فإن عذه الأشكال #الياردة» من الععرينب الديتى ينكن أن 
تكون شوفينية بقدر ما هي الأشكال «الساخنة». حزب «بهاراتيا جاناتا» The)‏ 
)1ndian Bharatiya Janata party‏ [حزب الشعب الهندي] مثال ممتاز على 
للك فالشكسية الموسية لايد ل هة المزبء انار كارا قان فلهداء 
والكفي من قادقة المرجودين لسيوا أكثر تديباء :لك يجعل اهندويقا» علامة 
تاريخية تهدّد كل الهويات الدينية الأخرى كلهاء ما لم تقبل بهيمنة تقليد 
الأغلبية. 


0) على الجاتب .الآشقر: الحشد الوط قد ينظر إلى الدين كعدو له 
فة آسباب: لأن الملطة انيه كل جات للدي أ أن الها 
الدينية محاطة بهويات منافسة (أبرشية» إقليمية) يجب على الهوية الوطنية 
أن تنهيا أو تجعلها تابعة لهاء أو لأآن اللاغعقلالية- المفتركية (والسحقيقية 
أحياناً) للممارسة الدينية تقف عائقاً أمام «تنمية» وطنية. الحالة الكلاسيكية 
هنا هي فرنساء لكن حدة الصراع نفسها ودافع الجمهوريين على لعب 
بطاقة علمانية قوية انبثقا من حقيقة أن الهوية الوطنية المنافسة من النوع 
الأول 1(3) كاتت ا د قائوليكية ملكية:- اعتقد مؤيدوه أنه وعحده كان 
سيجعل فرنسا عظيمة. (كانت هذه أيديولوجيا حركة «العمل الفرنسي» 
المو راسية “Action Française”)‏ 11:25:5ة2)31: [أسسها موراس]) . 


(۳) شكل ثالث من التقاطع ظهر في سياق آخر: الهوية الوطنية يجب 
أن تكون منفتحة على كل المواطنين. ولكن ما الذي يحصل إن كان هؤلاء 
متنوعين ديئياً؟ الشكل )١(‏ يصبح تحقيقه الآن صعباً جداً. EE E‏ 
الرسدمبية؛ إن تم أخذها بجدية» بخلق انفصال بين مواطتين من الدرجة 
الأول والثانية. وبالتالي» فإن نوع من الاتقصال سواء أكان كوبا فی 


EF 


القانون أم على الأقل سارياً بشكل فعال حتى لو كان القانون يعترف بكنيسة 
وابحدة راء ااافا د يجت أن تاق لكن هذا لا يتظلب على 
الإطلاق الدخول في معركة الاقتلاع والعداوة المضادة للدين التي ترافق 
الشكل (۲) عادة. 


يمكن إبراز هذه السيناريوهات الثلاثة كأنواع مثالية. لكن هذا لا يعني 
أنها جد مقا عن خا عفنا اما فى مات سخا للد سق أن 
زا في الحالة الفرسية ف خا ساك فى السقينة سرام بين :الل 03 
و(۲). بالإضافة إلى ذلك» شيء شبيه بروح الشكل (۳) تدخل خلال النقاش 
حول تشريع عام ۱۹٠٤‏ حول الفصلء عندما أصر جوريس (83ناةآ) 
[الاغرون على أشغبية الحرية الديقة, 

تاريخ الولايات المتحدة معقد بشكل مشابه؛ إذ كانت الحركة الأمريكية 
الآضلية -. على منرال الكل (۴ )2 هى الفضل بين القنسة والدولة. ولكن 
على مستوى آخرء فهم كثير من الأمريكيين بين الجسم كال من الشكل 2153 
وطن متماسك مها بالایان المسيحي . هكذاء في ثللانينيات القرن التاسع 
عش كان بإمكان قاض في المحكمة العليا أن يجادل أنه بينما منع التعديل 
الأول تعريف الحكومة اوا بي کاس لان كل الكنائس كانت مسيحية 
(وبروتستانتية في الواقع)» فإن الشخص يمكن أن يلجأ إلى مبادئ المسيحية 
في تأويل القانون. 

اھ إلى القاضي جوزيف ستوري» كان هدف التعديل الأول هو 
(استبعاد كل ما يثير المنافسة بين الطوائف المسيحية»» لكن على الرغم من 
ذلك فإن اال يجب أن علق جیا من الدولة». كانت المسيخية 
اساسا او ن الاعتقاد ب١هدولة‏ ثواب وعقاس مشتقبلية» لا يمكن 
«التخلي عنه لإدارة العدالة». أكثر من ذلك فإنه «من المستحيل لأولئك 
الذين يؤمنون بحقيقة المسيحية» بوصفها وحيأً إلهياًء أن يشكوا أن هناك 
واجباً خاصاً على الحكومة لتبنيها والتشجيع عليها بين المواطنين»"'. 


بقيت ضدارة المسبحية كذلك للاحمقا فى القرن التاسع عشر . فی وفت 
Andrew Koppelman, “Rawls and Habermas,” p. 36 (private communication). (1۷(‏ 


٤ 


متأخر من عام »١184٠‏ اعترفت سبع وثلاثون ولاية من الاثنتين والأربعين 
بسلطة الإله في ديباجة أو نص دساتيرها. في عام 1897؛. صدر حكم 
چاخ من ۾ المحكمة العليا أعلن أنه إذا أوآة- شض هيأ وصف (الحياة 
الي ا تعبّر عنها قوانينها وصفقاتها وأعرافها ومجتّمعهاء سنجد أن 
هناك اعترافاً واضحاً في كل مكان بالحقيقة نفسها... إن هذه دولة 


ابن" 


في الجزء الأخير من القرن التاسع عشرء بدأت المقاومة ضدّ هذا 
المفهوم» لكن «رابطة الإصلاح الوطني» تأسست في عام ١857‏ من أجل 
الهدف الاتي : 

(يجب أن يكون هدف هذا المجتمع هو الحفاظ على السمات المسيحية 
القائمة في الحكومة الأمريكية... لضمان أن أي تعديل لدستور الولايات 
المتحدة سيعلن ولاء الأمة للمسيح وقبوله بالقوانين الأخلاقية للدين 
المسيحي › وسيشير إلى أ هله جه فة ويضع كل القوانين :"المسسكية 
والمؤسسات ومعافلات خكومتا على قاعدة قاتونية غير قابلة للانگار فى 
القانون الأساس للدولة». 1 

بعد عام ۰۱۸۷۰ كانت المعركة ب بين داعمي هذه الرؤية الضيقة من جهة . 
وأولئك الذين أرادوا انفتاحاً حقيقياً 0 كل الأديان وعلى اللادينية أيضاء 
وهؤلاء لم يتضمنوا اليهود فقط بل الكاثوليك أيقيا الذين رأوا (بشكل فحق) 
أن «مسيحية» «رابطة الإصلاح الوطني» تستبعدهم. في هذه المعركة» ظهرت 
كلمة «علماني» للمرة الأولى في المشهد الأمريكي كمصطلح أساس» وبشكل 
كير فى قيسيم. الجدلئ للافيني أو معاداة الدني”*. 

يمكن قول شيء حول العلاقة بين هذه الديناميات الثلاث قبل أن نخطوّ 


Church of the Holy Trinity v. United States 143 US 457 at 471. (1۸) 
: انظر‎ )۱۹( 
Christian Smith, The Secular Revolution (Berkeley, CA: University of California Press 2003). 
: : انظر أشنا‎ 


Tisa Wenger, “Rewriting the First Amendment: Competing American 5621113115125, 1850- 
1900,” in: Linell Lady and Elizabeth Shakman Hurd, eds., Public Religion, Secularism, and De- 
mocracy (London: Routledge, 2010). 


خارج الو ب عد اور 0 0 کن کن کر اا جد 
للديمقراطية» لأن كليهما يخاطر بدفع أولئك الذين لا يحملون الأيديولوجية 
الرسمية إلى مكانة من الدرجة الثانية» وأكثر من ذلك» فإن المعركة للحفاظ 
على هذه الأيديولوجيا وتعزيزها قد تتطلب قمعا بأشكال مختلفة وإلى حدّ 
يؤدي إلى الاستبداد. على الجانب الآخر: (") لا يمكن التخلى عنها لخلق 
المساواة التي تتطلبها الديمقراطية أو تعزيزها . 


° 


یا من هذا . 


لقة ذكرت شابقا سالات من الشكل :2١(‏ -إيران: والحركابث الإسلامية: 
إضافة إلى بلدان إسلامية تعمل فيها هذا الحركات شل صر ستى وقت 
قريب - التي تطبق عناصرٌ من برنامجها للتخفيف من حذة معارضتها. من 
الواضح أن حالات الشكل (۲) ليست صعبة الإيجاذ: الأنظمة الشيوعية 
بشكل عام» إضافة إلى تركيا الكمالية. نستطيع أن نرى الطيف الكامل من 
الدوافع في هذه الحالات التي ذكرتها. لنأخذ حالة تركيا: رأى أتاتورك 
العلماء بوضوح كسلطة منافسة» ورأى الخلافة» مؤسسة الأمة الإسلامية 
الدولية» كعائق لهدف حشده الوطني للأتراك» واعتقد أن الدين كان عماد 
التراجع والطرق غير العلمية التي يجب على التنمية أن تنحّيها جانبا . 


فى الوقت تفسيه؛ 'التبعات السلبية للشكل (؟7) علن الديمقراطية واضحة 
جداً في الحالة التركية. لم تأت الديمقراطية لتركيا إلا عبر تعزيز أو تفكيك 
السلطة الكمالية» وتحديداً قدرة الجيش على التدخل وحيازة السلطة باسم 
«علذاعانة1» [اللائكية بالتركية]. 


ولا رايغا كذلك توه آخر من القمع الديتي: طحن الدين الشعبيء 
زالطقوس ها قبل السشحوزية؛ والسمارسات المترعة الى كانت قوش 
ب«السحر» أو «الخرافة» في حالات عديدة تم من خلالها تبني الشكل :)١(‏ 
اعليم؟ المعابد نحت إشراف القوميين في الصينء والتي تا فت تحت حكم 
الشبوغيين > خصوصا آثناء «القوزة الثقافية»: إضافة إلى عمليات مشابهة 
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من القمع وقع تحت تأثير النموذج الغربي» حيث كان بناء الدولة والتنمية 
يتقدمان مع صحوة «نزع السحر عن العالم» وهو أمر بدأ من الإصلاح الديني 
المسيحي وتم توارثه منه. في ضوء هذا النموذج؛ إن هذا النوع من التطهير 
يكن أن ویر جوهريا لل«تنمية) . 


هناك دروس (سلبية) مثيرة للاهتمام يمكن أخذها من هذه التجربة. 
دروس حول ما يجب تجتبه إن أراد الشخص بناء مجتمع ديمقراطي, أو ج 
مجتمع بأقل قدر من الاستياء الشعبي . أخذت جمهورية الصين الشعبية هذه 
الدروس بعد الثورة الثقافية» يمكن قمع الأحياث وممارساتها بشكل وحشى 
(انظر «فالون ولخ (6028 «نالة1). ولكن فقط إن هددت السلطة» فيمكن 
حينها وصمها بأنها ما قبل حداثية وغير علمية» وک ای بذهم اد 
ليس الدافع الحقيقي للإدانة . 


ولكن يمكن أخذ دروس مثيرة للاهتمام من الحالات التي لم يتم فيها 
اتباع برنامج النموذج الغربي» أو التي لم ينجح بها. الهند هي حالة مثيرة 
للاهتمام ؛ أذ تقار نخب عديدة من التي عملت على الاستقلال هذا الحس 
من إمكانية التطبيق العالمية للنموذج الغربي» على الرغم من أن هذا كان 
معززاً برغبة لتجئّب القمع المفرط. ربما جسّد نهرو هذا الخليط: من ناحية» 
من المحتمل أنه يشترك في رؤية أن الديمقراطية والتنمية لا يمكن نجاحهما 
تاا من دون نزع السحر عن العالمء وال فشاو العالمي لضوابط محددة» 
والانعتاق» خاصة فيما يتعلق باختلافات الطبقة» رآها بشكل محقٌّ مصدرا 
لعدم المساواة والقمع؛ ومن ناحية أخرىء فقد أدار ظهره بوقت مبكر لحل 
من النوع البلشفي ووضع ثقته بالعملية الديمقراطية والإقناع . 


ولكن عندما ينظر الشخص إلى الوضع اليوم؛ يبدو جلياً أن نزع السحر 
عن العالم لم يحصل بشكل مجدٍ لعامة اليكان الهو وان الط 
الشخصية للمسار الغربي قم تبنيها من قبل النشب» ولكن. لين من قبل الي 
السكان» وأن الانعتاق فيما يتعلق بالطبقة (بمعنى جاتي [ناةز]) لم يحصل 
اساسا على النشقيضء فت «عاتيى» بشكليا كفحالقاك كبري لاو اطبقات 
وحشيةا)ء أصبحت الموقع المركزي الحشد السياسى في النيمقراطية الهندية: 


بف 


ومع هذا: (آ) د معت > كان قد حاول أن يقوم بأعباء بعض 
ا التفاوتات وعدم المساواة في المجتمع الهندي»ء مثل تلك المتعلقة 
بال أصبح چا د ks:‏ المجتمع قي ببق اطا بطريقة مجدية جلا 
شيء جديد أصبح موجوداً ويتطلب التفكير. بوضوح» ومهما كان التوجه 
المعياري للشخص» فإننا لا نستطيع أن نعتقد أن المسار الغربي لأحرف 
ال«دي» «(5» الثلاثة هو الطريق الوحيد للانعكاسية الاجتماعية و«التنمية»» إلا 
أننا نحتاج إلى تحديد هذا (والدليل يظهر أننا سيكون علينا إعادة تعريفه 
نيعا امب از کر یی 


ولات) كانت الهدة قد انجزت ليها الخاضة سن الشكل (٣)ء‏ وربا 
كان أقل اعتماداً على النماذج الغربية للفصل بين الكنيسة والدولة وأكثر اعتماداً 
على التقاليد الأصيلة الراسخة للتعددية الدينية. هذا على الرغم من حقيقة أنهم 
يستخدمون كلمة «العلمانية» الغربية لوصفها. نستطيع أن نلاحظ» كما ذكرت 
في القسم الأول»ء أن تجارب وتقاليد تاريخية محددة» مرتبطة بأشوكا وجلال 
الدين أكبرء كاثث قد آدت قزرا جرشريا قى تحزير العلمائية الهتنية؛ على 
الرغم من التهديدات الى اتواجهنها من قبل شوفبية دوا وضده > 

ييا اسف آن بش كن الف ورد العلماتة اليقية سرا لخواطر 
تة حورل إغاذة الشكير بأنظيتنا الشخاضة م العلمائية/ اللاتكية” ٠‏ 

الأفكار التي أفترضها في (أ) و(ب) مفتوحة طبعاً للتحدي وهي تتطلب 
قدرا أكير هن البخت والشكير . لکن الدسجرية الهندية لا يمكنها إلا أن تضبعنا 
أمام هذه اا 

فلأ حاول أن أجمع هآ فا2 7 ا آمل) من محاولة البحث هذه ات 

بأ من المفهوم العلماني في مصادره المسيحية» إضافة إلى مسار تطوره في 

الغرب. أظن أننا نستطيع أن نرى أن: 


(0؟) انظر قصل راجيف بهارجافا (القصل الثامن) فى هذا الكتابه. انظر أيضا: 
Rajeev Bhargava, Beyond Toleration: Civility and Principled Coexistence in Ashokan Edicts,”‏ 
in: Alfred Stepan and Charles Taylor, eds., The Boundaries of Toleration (New York: Columbia‏ 
University Press, 2014), pp. 172-203.‏ 


١‏ انظرء غلن سبيل المعال: 


Jocelyn Maclure and Charles Taylor, Laicité et Liberté de Conscience (Montréal: 80161, 2010). 


۳۸ 


قبل الاستعهارية أو ما قبل الاتصال  *(precontact)‏ . للاك فسن المشيلل 
جدا القول: لآ إن الصين الاعيريالية أو البايان. القديبة كاتا غلبا 
ويقودنا بشكل خاطى بطريقة مختلفة عندما نطبق المصطلح على نظام جلال 
الشدون اکر المتخولى + 

١ 0‏ - الكلمة تظهر لاحقاً خارج الغرب في محاولات لإعادة خلق نسخة 
أصيلة من أنماط السلطة التشاورية الجوهرية للتنظيم الاجتماعي» وتحديدا 
الدولة المنعكسة. تصبح الكلمة أقل تضليلاً كلما اقترب الشخص بالمسار 
الغربى لأحرف ال«دي» «412 الثلاثة. كلما ابتعد الشخص عنها أصبحت أكثر 
تضليلا . هذا يبدو أنه واضح في حالة الهند» حيث استطاعت الكلمة بالفعل 
الجا سيق لكنها الآن تمكل تیرما کا جذور أضلية جرا ورز تسا هيد 
الشكل (") قائمة على تقاليد غريبة جدا للغرب (ويمكن للغرب أن يتعلم 
منها) . 


(#) هي الفترة التي وجدت قبل اتصال السكان الأصليين لمجتمع ما بأي ثقافة خارجية 
(المراجع) . 


۳۹ 


)۲( 
الصو والدوله 


سليمان بشير ديان 


كان سعد بن أبي وقاص واخدا من الصحابةء وهذا يعني في 
الاصطلاح الإسلامي الأصحاب والأتباع الأوائل للنبي محمدء الذين كانوا 
أول من امن برسالته واتبعوه عندما كان هذا يعني الاضطهاد والنفي واحتمالية 
القتل. يملك سعد الذي قيل إنه كان الشخص السابع عشر الذي اعتنق 
الإبمان العدينب خا اث عسره سبعة عفر اعا ا اسا يون ابلط 
الذين كتبوا الأسطورة الذهبية لأيام الإسلام الأولى. بحسب روايات العصور 
الأولى تلك؛ قإن سعدا رفس ابقزاز والدته المغتوى .له عندما هلدته بقثل 
نفسها جوعاً ما لم يتبرأ من إيمانه الجديد ويرجع إلى دين آبائه وأجداده؛ 
كما قيل أيضا إنه قاتل بشدة عصابة هاجمت مجموعة صغيرة من المسلمين 
في الوقت الذي اضطهد به الدين الوليد في مكة» موطن النبي محمد» ليصبح 
المسلم الأول الذي أراق دما دفاعا عن نفسه وعن نظرائه من المؤمنين . 
لاحقاًء خلال الحروب بين المسلمين الذين يعيشون في المدينة وأهل مكة؛ 
كان سعد هو الرامي الممتاز الذي احتفي به بطلا عندما كان من بين 
المداقعية الأواخر عن التي آثتاء معركة حسرها السسليون واصيب بها الى 
محمد بشدة حش عار لی اھ قد مات . لنت جد #تمرقع ال كن و 
المسلمين لما يعثيه «الققال فى سبيل الله بالأموال :رالا نى اة 
الصوفيين منهم» عندما أصبح ن. تیا حياته رمز التوجه الواضح الذي يقف 
أمام الدولة وجها لوجه. وخلال الفتنة والحروب الطاحنة التي شقت 
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المجتمع المسلم»ء بدءاً من السنوات الأخيرة من حكم الخليفة الثالث عثمان 
(ت505م) إلى أن بلغت ذروتها في المعارك بين علي» الخليفة الرابع. 
ومعاوية الذي تمرد عليه (بدءا من عام 507 وحتى وفاة علي عام م)؛ 
انسحب سعد بن أبي وقاص» ببساطة» من المجال العام» رافضا الانحياز 
وتاك سد الطرفين في مسألة الخلافة السياسية ‏ الدينية. وعندما تم الضغط 
عليه ليفعل ذلك؛ نقل عنه أنه قال لن أشارك في القتال حتى تأتوني بسيف له 
عينان ولسان يقول هذا مؤمخ وهذا كافر. يستدغى هذا الموقف ملاحظتين 
النعين+ الآولى وثيقة الله با سس ادو الإسلامية: والقائية محنية ا 
يمكن تسميته بالنزعة الصوفية للانسحاب. 


د د !د 
کډ د د 


من الإنصاف القول إن سعداً لم يشعر داخلياً بأنه مجبر على التصرف أو 
الحديث بطريقة أو بأخرى حول القضية. ومن الإنصاف إذاً أن نستوحي من 
موقفه خلاصة أنه إن كان من الممكن تعليق حكمة فى تلك القضية (على 
الرغم من أن ذلك» بالطبع» ونوك ديعن" اله كين موف N E‏ كذلك)؛ 
فلأنه لم يشعر أن إيمانه الإسلامي نفسه مرتبط بالموضوع. عندما يناقش 
العالم الأزهري علي عبد الرازق (۱۸۸۸ -19575م) القضية الحرجة حول ما 
إذا كان الاعتراف بخليفة والإعلان عنه قد كان دائما (وبالتالى ما زال) واجبا 
دیا شمو دوكر آنه على الك م اة اققا اكور على حل 
الماك مو اقل اب دوج ان 4)1۴ قاق الجواب رة ك 
أجد. الآذلة على فلات بحسي بد الواوق» هي عتقيقة أن ضحابة قى 
الإسلام رفضواء في رادت مبخلحة :اعبار أن عليهم بيعة خليفة قائم؛ 
موقي ونه يك أبن وقاض سا أحد الأدلة غلن ذلك وليس فقط لآن 
الظروف كانت دآ حول قضية من يجب أن يكون خليفة . 

ما الذي يكشفه هذا الموقف حول الطبيعة الإسلامية للدولة التي نشأت 
كخلافة بعد عام 517م؟ إحدى الخلاصات التي يمكن استنتاجها من كتاب 


1 نقلي 
Ali Abdel Razik, Islam and the Foundations of Political Power, edited by Abdou Filali-Ansary;‏ 
translated by Maryam Loutfi (Edinburgh: Edinburgh University Press, 2012).‏ 


۲ 


علي عبد الرازق الإسلام وأصول الحكم هي أنه لم يكن هناك فعلياً دولة 
يمكن تسميتها «إسلامية». لا يمكن التقليل من أهمية الكتاب. يقول مترجم 
الكتابه إلى الفرئسية ومحرزة بالإتكليرية عيدة الفيلالي الأنصاري. بشكل 
محق : إنة على الركبع ن ميمه العاتر ان 3 أنه يمثل «حدثا a‏ أو 
أديا اهايا لأت كان نعطفا تاريتيا سلا ترك ا ييا طويل الأمد 
في تطور المجتمعات المسلمة خلال القرن العشرين»'. 


السؤال الذي يطرحه الكتاب بسيط: هل هناك ما يسمّى دولة إسلامية؟ 
الإجابة عن هذا السؤال هى تعليق على الملاحظة المهمة الآتية التى يطرحها 
أو لكيه روا حين يكنب 


ايثبت تاريخ العالم المسلم كله أن السلطة كانت علمانية بالفعل ولم 
تكن موضع تقديس البتة. والحال أن إعادة الأسلمة في القرن العشرين هي 
التي طرحت للنقاش الموازنة بين سياسة ودين» في مقابل إعادة قراءة 
للإسلام (إسلامية أصولية جدينة) تظهر فعودة إلى الاأصول»: رتكا في 
الواقع أدلجة للديني. وعندما يلح الإسلاميون» وكذلك الأصوليون» على 
ضرورة العودة إلى زمن النبي» فهم أول من قال بأن ما من تشكيل سياسي 
قام في العالم المسلم يوافق دولة إسلامية حقيقية» ". 

تأكيد كهذا يجد صدى في كتاب عبد الله أحمد النعيم الاسلام وعلمانية 
الدولة؛ عتدما يقول الكاتب إن «حقيقة أن النولة سياسية وليست مؤشية 
دينية هي التجربة التاريخية والواقع اا المسيعات الأمنالايي د ال 
إليه» كذلكء. فإن فكرة أن «الدولة العلمانية إلزام غربي» هي نتيجة بروباغندا 
التنظيمات الإسلامية» المتأثرة بشكل عام بأبي الأعلى المودودي  ١9407(‏ 
24 أو سيد قطب »)۱۹١١ - ۱۹١١(‏ وليست مبنية على «التاريخ الفعلي 
السات اة 


Ibid., .م‎ xi. 7 
Olivier Roy, La Laicité face û l'islam (Paris: Stock, 2013), pp. 107-108. (۳) 
[النص العربي مقتبس من الترجمة العربية: أوليفيه رواء الاسلام والعلمانية» ترجمة صالح‎ 
.]1 1 الأشس مروت حار الباق 19+15 ج‎ 
Abdullahi Ahmed An-Na‘im, Islam and the Secular State: Negotiating the Future of (€) 
Sharia (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2010), p. 1. 
. ٤٥ص‎ 6 المصدر هسه‎ (0) 


و 


إذا كنا نسمّى «الدولة الإسلامية الحقة»: «الخلافة»» فإن السؤال الأول 
الذي سيطرح سيكون: «ما هو الدليل القرآني على دولة كهذه؟» والجواب هو 
أنه لا يوجد دليل كهذا لي القرانا “لم يرة فيه يء حول الخلافة أو الدولة 
یی پاق الأرعباكف االات عملها؛ فتقتبس آيات نادرة ومقتطعة من القران 

هنا وهناك لدعم فكرة أن الخلافة ولو لم تذكر صراحة تم على الأقل التلميح 
إليها. حُمّلت الآية 49 من سورة النساءء تحديداًء معانيّ لجعلها تقول إن 
هناك سلسلة مستمرة من السلطة من الله إلى السلطان؛ وصريح الآية هو: 
فاا ادن ءامنا لي أ ا أل آلا 4 إن رع في سیو فردوه 
لی او والرسول إن کم ومنو باو ايوم الكخر وَلِكَ حي وَأَحْسَنْ باوب . 

اس لياه ا وضع أحد أكثر مترجمي القرآن إلى الإنكليزية ثقة› 
عبد أله يوسف علي» الهامش الاق" العبارة العزبية «أولى الاهراء كما 
يقول» تعني : «أولئك المناطة بهم الملظة أو المسوؤرلية أو القزار أو تسو 
الشؤون» والسلطة النهائية هي بيد الله تعالى» ويستمد أنبياء الله سلطتهم منه. 
وبما أن الإسلام لا يفصل بشكل بين الشؤون المقدسة والعلمانية» فهو يتوقع 
أن تكون الحكومات مفعمة بالاستقامة والصلاح» وبشكل مماثل فهو يتوقع 
من المسلمين أن يحسترموا سلطة-عذه الحكرهات لات من دونها- لا يمكن أن 
يكون هناك نظام أو انضباط''' . 


إن التشديد على أن الرسول محمداً هو من أسس بنفسه النموذج المثالي 
للدولة الإسلامية تفسّره الحقيقة التاريخية القائلة: إن هجرة المسلمين الأوائل 
من مه إلى المدينة القن وجندوا فيها علا لهم - منيت أعددقت القبائل انسرد 
المحلية الإسلام - أوجدت وضعا جديدا لمجتمع مسلم بحاجة إلى تنظيم . 
كانت استجابة النبي لذلك بدعوة المهاجرين ومستضيفيهم الأنصار لتأسيس 
علاقة أخوة قوية بينهم ليحل مجتمع جديد يسمى أمة ويخضع لقواعد جديدة 
مكان التنظيم والقانون القبلي التقليدي. ولأسباب عملية (مثلاء كان هناك 
قبائل يهودية انشا تعيش في المدينة) كانت التعددية راس الديني 
حاضريّن بداية. هل كان ذلك المجتمع انكر فى الشديئة إذا الني اش 


The Meaning of the Holy 0 ,جه”7‎ translated by Abdullah Yusuf Ali (Beltsville, MD: )5( 
Amana, 2001). 
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من تدمير (أو محاولات تدمير) القانون القبلي التقليدي» والمؤسّس على 
السلطة الدينية للنبي وممارسته للشورى مع أصحابه المقربين من المهاجرين 
والأنصار ‏ يشكل النموذج المثالي الذي سيكون على أي دولة تالية أن تتأسى 
به خشية أن تصبح منحرفة؟ مجدداًء إذا بحث بحث الشخص عن شيء ماء مثل 
أمر قرآني يتعلق بالمبادئ التي يجب على دولة كهذه أن تتأسس عليها» سيجد 
هاتين الآيتين الخ RF‏ تتعلقان بهالشوري: الآية 164 من سورة 
آل عمران: وتا رة ين لَه نت لمم وکو كنت عا علط اقب لَأنقصُأ ِن 
و َعَف عَم وَأسْتَغْوْرٌ هم وَسَاوِرْهُمُ في 1 ذا ل كل أل إن الله 
2 ا" 5 ٨۸‏ من سورة الشورئ آلا اا تخحدیدا اعت ا 


07 ور 


السورة التي وردت فيهاء والله تعالى يقول فيها : ونين سج بوا ریم وأقاموأ 
لقي 1 وأمرهم شور س لتأويل الآية على أنها (آبقيا) مدا ا ie‏ 
يوسف علي مجدداً على هذه الآية (بطريقة الإسلام السياسي نفسها) 
باستحقار أهمية الشورى فى حياة النبى الخاصة والعامةء. مسكرا الخلاضة 
ا امات الا الحا فى مارا لبيك ليله مسال كد 
الأحوال. . لتطبيق هذا المبدا فى شؤون الدولة: 


أصببحث الغودة إلن الآمة الأول التي تعيش تحت إرشاه الديق في 
المدينة؛ في المشيال: الإسلامي» نوخا من الذولة التعالية الأفلاطونية أ 
محاكاتها بقدر المستطاع في عالمنا ذي الاختراع والفساد. اعتبر أفلاطون أن 
الجمهورية المثالية يوتوبيا لا يمكن إيجادها فى عالم من الحسن والقبحء 
مدينة للفيلسوف ليعيش فيها بحسب قوانينها. من المقبول للفيلسوف أن 
يتحدّث عن مدينة مثالية كيوتوبياء ولكن إذا كنا نتحدث عن النبي وإذا كنا 
مراعين أن أحد أهم جوانب رسالته الدينية هو تأسيس و قاس رقو ةقان 
السؤال الذي سيسأل: لماذا لا توجد هناك آلية مؤسساتية للمدة؟ 


هناك اختلاف جوهرى بين الشيعة والسنة يجب تأكيده عنا؛ ]د تعتير 
فلسفة الشيعة السياسية أن هذه الآلية تمت الإشارة إليها بوضوح بنوع من 
«الوضية»: ولكنء لأن البشر يبقون بشراء فإن القانون القبلى أخذ. انتقامه بعد 
عام 057 وتم أذ السلطة من قبل أولئك الذين أوجدوا هذا الانحراف عن 
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انتعرار النموذج العثاليى. يعتبر الشنة آنه حى مؤت علي» كان الخلفاء 
الأربعة الأوائل قد ساروا بشكل صحيح في الطريق الذي أسسه نبي 
الإسلام. 


على حديث النبي مبدأ أن قيادة المجتمع المشكل حديثا يجب أن تبقى في 
قبيلة قريش التي ينتمي إليها النبي محمد وكثيرون من صحبه الاوائل. بعد 
ذلك» تم اختيار أبو بكر نفسه قائدا بعد بيعة الصحابة (أنصارا ومهاجرين). 
ومعه» ضحت كلية خليفة تعنى «(خلفة (آض خا اللنين ) : وا ت 
الفلسفة السياسية متمحورة حول قضية من يجب أن يكون الخليفة. 


بذ آي يكر جروا خلال العامة الأولين الللين قان هجا عة وهي 
حروب تعرف باسم «حروب الردة»» لأنه قاتل القبائل التي تمرّدت على سلطة 
الدولة بعد موت النبى. كانت إحدى سلاسل هذه الحروب ضد مدعى النبوة 
الوه أرقيو OY‏ كان SS‏ عن ونال يننا كان AMA‏ عرق 
ضد القبائل التي رفضت دفع الضرائب [الزكاة] للدولة» مجادلة بأنها كانت 
تدفعها لنبي الإسلام وليس لوارثيه الذين ليسوا أصحاب رسالة نبوية. هذا 
الشكل العاتى من السرد كان تهديدا 1د جدية تتدولة» لان القبائل المشيردة 
كان لديها وجهة نظرء كما تمت الإشارة إلى ذلك من اثنين من أبرز صحابة 
الفىة :وسيضيححات. القسهما يتين فن السعقيل: عر البشليفة الثائى + وعلئن 
اخ الرايم» کن آیا بكر تساك بالرآي الذي ساد في النهاية: واگه بشو 
بحسب التقاليد الإسلامية» بقوله إن دفع الزكاة (وهنا تأت بمعنى الضريبة؟؟: 
للا يمكن فصلها عن إقامة الصلاةء مشا : «والله لو منعوني عَقَالاً [عقالَ 
جمل] كانوا يؤدونه إلى رسول الله َة لقاتلتهم على منعه». 


التهديد والتقاش وقراز أبى بكر الآخير بقتال القباتل المتمرذة وإبقاتها 
بهت الك مزن عة ية اندرا الإنلامية كان العيرة ودف إنياء 
الدولة الإسلامية الناشئة» لأن مؤسس الدين لم يعد موجودا ليضمن تماما 
طبيعتها الإسلامية. والحقيقة أن صحابة النبى المتعلمين والبارزين كانوا 
متحيرين حول قضية الضرائب (بالطبع لأن الضريبة هي أساس الدولة نفسها 
وضمان استمرارها) تبدو أنها تعني أن احتمالية إنهاء المفهوم الأوضح للدولة 
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الإسلامية كانت متخيلة بالنسبة إليهم. أعاد أبو بكر بربط الزكاة بالصلاة 
اد لهي الدينية لدفع الضرائب للدولة» وبالتالى حفظها. انتصر رأيه. 
لكن السؤال الذي ظهر كان حقيقياً ويمكن صياغته بشكل عام كالآتي: «ما 

يريد الس العققي باد شا عن تا مح اعد فة ما بدن 
الخلفاء الأربعة الأوائل» 5 بكر وعمر وعثمان وعلی› باعتبارهم راشدین › 
لکن قيل إن هلا الرشاة السماوي قد انى نعي ثم تبعه الكلك:: قول 
الطبيعة الإسالامية للدولة:مشروط تاي العلماء المسلمين في شؤون الدولة 
خاصة في قضاياها التشريعية والقضائية؟ من المهم التذكر هنا أنه لا يوجد 
شريعة واد واه حتى تحت حكم الخلفاء الراشدين» كان هناك تعددية 
في القضايا السياسية والقضائية. هل يعني هذا أن الدولة كانت علمانية كأمر 
واقع؟ 

يشم ذكر هذا الرآي آأحيانا من المسلمين التقدميين الذين يريدون الإصرار 

حقيقة أن الإسلام كان علمانيا حتى قبل أن تصبح العلمانية سمة محدّدة 
للحداثة» لكن هذا مثل تأويل «دع ما لقيصر لقيصر» كإعلان عن فصل 
الكديسة عن آلدولة الحقيقة هی أن قشيية اسلاس او طلفاتے لا پسکن 
طرعمهنا ولا :معن لها . في الواقع. دما نتان الأصول» وعندما نعيد 
فراءة التاريخ السبيكو للإسلام او اي دين » فإننا نسقلظ بائر ری اسا 
وانشغالاتنا على القتزة والقضايا وتقاشاتها. 

لم يكن من الممكن طرح السؤال بتلك المصطلحات» حتى اللحظة التي 
اختفت فيها الخلافة بشكل فعلى» وأجبرت النخبة فى المجتمعات المسلمة 
على مواجهة القضية السياسية للمؤسسات التي كان عليهم إنشاؤها. حصل 
هذا فى عام ۱۹۲۳ ۱۹۲٤١‏ عندما أنهى مصطفى كمال أتاتورك ما تبقى من 
الخلافة العثمانية. 

كان للطريقة التي انسحب بها سعد بن أبي وقاص من الميدان العام 
عدييتك کان وجوده قد يعنى الإجابة عن السؤال الصعب وال ميخ نے ان 
يكون الخليقة د إرث غى . وقد تبداعا عنده هن الفلاسفة والصوفييم ونظروا 
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لها؛ وكان أبو نصر الفارابي  )460٠ _ ۸۷٤(‏ الذي يمكن س اس 
التراث الإسلامي للفلسفة السياسية المتجذرة 8 تعليمات أفلاطون)^ أحد 
ھۆلاء» وتبعه فى ذلك: فيلشوف مثل ابن باجة (188 1۳۸ 1))› الذي اج 
أن الرس الرئيس التق كن اعد عن فة اة عو أن «المفية 
الفاضلة» يوتوبيا مستحيلة» ولذلك فقد رفض مجرد فكرة تدخل «محب 
الحكمة) (Lover of Wisdom)‏ في شؤون الدولة. 

حدة. الغارابى - الذي اعتين السياسة: امتدادا للكوزمولوجيا وللاامديتة 
الفاضلة» ی انعكاسا دنيوياً للنظام الكوني الفاضل - الحاكم الفلسفي 
الحقيقي للدولة بأنه نبي أو إمام مشرّع. إنسان كامل كهذاء كالشخص الذي 
أنزلت عليه المعرفة النشطة» هو القادر على قيادة الناس نحو السعادة. هناك 
اثننا عشرة ميزة تحّده”*' بحسب ما يوضح الفارابي»ء وبينما سيملك من 
يخلفه ميزات أقل وأقل منهاء فإن قانون الصيرورة والانحدار الحتمي أهى لا 
مفر منه. على الأقل» فإن القدرة على استخلاص قوانين جديدة بالقياس على 
تلك التي أسسها الإمام الأول يجب أن تبقى موجودة قدر المستطاع في 
القادة الوارثين. 

ما تجب ملاحظته هنا هو أن بحث الفارابي في المدينة الفاضلة لا يهتم 
كثيراً بالتاريخ بشكل عام» وتحديداً تاريخ «المدينة الفاضلة» التي أنشأها نبي 
الإسلام و«استمر بها» خلفاؤه. بحثه هو تفكير عام في «المثالية التي تميز 
الحكومة الأفضل» بوصفها «أنشئت من العلم ...دعن قبل مشرع موهوب؛ 
افلسيوف) كامل» آو لسن ميسن لبه أو كل أولئك مما في شخص 
ا ٣‏ بالتالي «فلا يهم إن كان هذا الشخص يستحضر المشرعين 


Steven Harvey, “The Place of the Philosopher in the City According to Ibn Bajjah,” (A) 
in: Charles E. Butterworth, ed., The Political Aspects of Islamic Philosophy: Essays in Honor of 
Muhsin S. Mahdi (Cambridge, MA: Harvard University Press, 1992), pp. 199-200. 
"8 10۷۵” أي الفيلسوف فهذا المصطلح (505م11050) يعني محب الحكمة؛ ”2110“ تعني‎ (0 
قن الحكمة (المراجي؟.‎ wisdom” تعني‎ “Sophos” يحب أو سجة وكلمة‎ 

: هذه الميزات تتفاوت ما بين السلامة الجسدية للقرار الصحيح أو العزيمة» وهي:-معددة في‎ )9( 
Abu Nasr 21-1321361, On the Perfect State, translated by Richard Walzer (Chicago, IL: Great 
Books of the Islamic World, 1998), pp. 247-249. 

Makram Abbèês, Islam et politique û l'ûge classique (Paris: Presses Universitaires de )١١( 
France, 2009), p. 202. 


۸ 


اليونانيين (مثل سولون وبريكليس) أو حكومة نبي الإسلام. وبهذا الصدد. 
يَجعل التشابه في المهمات بين المشرع والنبي والفيلسوف التفاصيل التاريخية 
غير ضرورية ولا أهمية لها)"'''. 

قد لا توجد المدينة المثالية في هذا العالم» ولكن» لتعيش حياة فلسفية 
يعني أن تعيش مواطنا بجمهورية كهذه وبحسب قوانيتها. ومن الممكن أن 
تعني الحوكمة النهائية من أجل المدينة الفاضلة أن تعيش جوهريا تعليما ذاتيا 
وتعليماً للآخرين من أجل تحقيق الإنجاز الشخصي المحدد بالمواطنة في 
اید شاف فد ايد اچ ره و الفاسية: 1 


«وكأن السعداء إن أمكن وجودهم في هذه المدن» وإنما تكون لهم 
سعادة المفرد» وصواب التدبير إنما يكون تدبير المفرد» وسواء كان المفرد 
واحداً أو أكثر من واحدء ما لم يجتمع على رأيهم أمة أو مدينة. وهؤلاء هم 
الذين يعنيهم الصوفية بقولهم «الغرباء»» لأنهم وإن كانوا في أوطانهم وبين 
أترابهم وجيرانهم غرباء في آرائهم» قد سافروا بأفكارهم إلى مراتب آخر هي 
لهم كالأوطانء إلى سائر ما يقولونه»"'. 


تقع فكرة أن الفيلسوف/ الصوفي يعيش غريباً في هذا العالم أو» كما 
يعيقها ابن باجه مجازياء كفعقيةة أيضا في مركز الرواية الفلسفية حي بن 
يقظان+ الى ألننها فبلسوف آم من الاندلس: هو ار بكر بن طقل ١١3‏ 
- 1186م). الرواية هى قصة ولد عش بن يقظان: الذي ربته ظبية» 
واستطاع بنفسه أن يسترجع كل التقنيات والمعرفة الجوهرية التي تحدد 
الحضارة الإنسانية» وأصبح فوق كل شيء مدركاً لله على أنه المحديث» 
الذي لم يحدّث». لكل شىء. يمكن اعتبار «حى بن يقظان» ترنيمة لقوة 
المنطق الإنسانىء كما يمكن قراءتها على أنها احتفاء بالانسحاب من الحياة 


(11١)المنصكى‏ فم 
Ibn Bajjah, “Tadbıru’l]-Mutawahhid,” [Rule of the Solitary], translated by D. M. (1۲)‏ 
Dunlop, Journal of the Royal Asiatic Society of Great Britain and Ireland, no. 1 (April 1945), pp.‏ 
<http://www.jstor.org/stable/25222001>.‏ ,61-81 
سراس + € 0)1۹ ی 112 
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الجلية التي حصل عليها وعاشها في عزلته؛ يختار حي العودة إلى 
الأتسهاب: وفيض سياه قا هة صل إلى اك آله مالسل أن 
يعيش ببساطة مع الناس» ويتبع معاني أسلافه الحرفية للدين «المحمية» من 
الدولة» والممثلة في الرواية بشخصية سلامان. يقول ابن طفيل: «وتحقق 
[حي] على القطع أن مخاطبتهم بطريق المكاشفة لا تمكنء وأن تكليفهم من 
العمل فوق هذا القدر لا يتفق» وأن حظ أكثر الجمهور من الانتفاع بالشريعة 
إنما هو في حياتهم الدنيا ليستقيم له معاشه» ولا يتعدى عليه سواه فيما 
اختص هو بهء وأنه لا يفوز منهم بالسعادة الأخروية | الات العام وه 
من أراد حرث الآخرة وسعى لها سعيها وهو مؤمن7"''. يمكن للشخص 
هنا أن تفر كلمات فار ايلو كسد بعنيقه عن (أوليك الین سكروا 
أنفسهم بالكامل للصور ا مون النظر إليهم بوصفهم يمثلون اللوم 
الدائم لأولئك الباقين ذ في الصور البدائية اك إلى السلطات لتزذهر 
a r‏ 


سے 


تقليد تقدير الانسحاب بالطريقة التي قام بها سعد بن أبي وقاص كرد 
فعل على حالة الشؤون العامة تم استحضارها كثيرا من فلاسفة حديثين. 
افر س إقبال أن واا ےا انات السكرة لکا الجر التى ود 
فيها القكر الذي لاوسلا نلسه بعل القرن الثالك مشر هو تقيفة أن اففتل 
العقول العتشلفة السيخبتة من غالة الوقن الت اتعابت"الشيرون العامة 
اروا مسار الاتسحات فن تصور تيواقلاطونى يقدر الحياة العامة 
)ativaاContemp )Vita‏ قبل كل قي يقول إقبال إن «الروح الغيبية الكلية 7 
الصوفية المتأخرة حجبت رؤية الناس عن مفهوم مهم جداً في الإسلام كأدب 
اجتماغي» وبتقديمه إمكانية التفكير المتحرر بجانبه التأملي ؛ فقد جذب 
وأخيراً امتص أفضل العقول في الإسلام. ولذلك» فقد تُركت الدولة المسلمة 
بشكل عام بأيدي متوسطي القدرة فكريأًء والأغلبية غير المفكرة في الإسلام» 


Abu Bakr ibn Tufayl, Hayy ibn Yaqzan, translated by Lenn Evan Goodman (Los )١( 
Angeles: Gee Tee Bee, 1996), p. 164. 


النص العربي مقتبس من : أبو بكر محمد بن عبد الملك بن طفيل › حي بن يقظان (القاهرة: 
مؤسسة هنداوي للتعليم والثقافة› ETE‏ ص .٥‏ 
Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007). )۱٤(‏ 


امار 


اد اد 
CS CS‏ 


طرح سؤال الانسحاب من شؤون الدولة والمجال العام خلال المواجهة 
الاوروبية. وحدت التعاليم الصوفية نفسهاء تقريبا» في كل مكان في العالم 
المسلم بحكم الأمر الواقع» في موقع وسائل مقاومة الإمبريالية» ما قد يعني 
إما أن تكون في موقع مقاومة مسلحة فعلية تحت اسم الحرب الدينية 
(الجهاف)ء أو مقاومة سلبية وشكل من التوافق مع النظام الاستعماري» أو 
الحالتين معا بحسب تغير الظروف. يمثل الإسلام في منطقة غرب أفريقياء 
المعروفة تاريخياً باسم «بلاد السودان»» حالة دراسة مثيرة للاهتمام. 

كان الإسلام سابقاً واقعاً قائماً في وادي نهر السنغال» بداية القرن 
الحادي مقرم فى حمل الوكرور الى أصبست لاحت فى الج الشمالى عد 
السنغال اليوم وتعرف باسم فوتا تورو› عندما أصبح وارديابي أول ملك يسلم 
ويتبنى القانون الإسلامي لحكم مملكة التكرورء التي أضبحت أرضاً إسلامية 
في الوقت الذي توفي فيه عام SIE‏ استمر الإسلام بالانتشاز باتجاه 
المناطق الغربية» حيث تأسست وازدهرت مراكز التعليم التي نشرت المعرفة 

حصلت مرحلة من الأسلمة المتسارعة في نهاية القرن الثامن عشر 
ب«المامية» [الإمامية] (4ل/21:ة2103) عام ۱۷۷١‏ _ على الحكم من 
الأرستقراطية التقليدية» التي اعتبروها «وثنية». يمكن للمامي (وهو اسم 
محلي في اللغة الفولانية مشتق من الكلمة العربية: إمام) أن يحكم الدولة بعد 
أن يكون قد اتتشبب :من بين أعشياء طبقة جتيدة مه الاسر الدييف تف 
باسم ال«تورودو». منطقة فوتا تورو هي مسقط رأس الشيخ عمر الفوتي 
 ١1,/93(‏ 1854)» الذي قاد حربا دينية في منتصف القرن التاسع عشر لنشر 


Muhammad Iqbal, The Reconstruction of the Religious Thought in Islam (Dubai: Kitab (1 ©) 
al-Islamiyyah), pp. 150-151. 


اه 


الفرنسية: وهات في عام ١855‏ وهو يخوض نا في ا 9 . 
في مالي اليوم . 

عضت الأسلينة الكييرة لشرف اقا كام الكولونيائية الشرنسية: 
وتشكل معتناقض كحيجة لها. آقافت الطرق"وسكك الحديد التي أسستها 
الإدارة الاستعمارية التجار المسلمين الذين استطاعوا السفر بشكل واسع 
وبسهولة أكبرء داعين المجتمعات المحلية إلى الإسلام. وفي الوقت نفسه» 
كان الناس - الذين شهدا انهيار الممنالك التقليدية المي عاشوا فيها 
واضطراب النظام الاجتماعي الذي اعتادوه في أوطانهم ‏ راغبين بالوقوف 
وراء القيادة الدينية للمعلمين الذين عرفوا بالشيوخ أو المرابطين 
 (Marabouts)‏ ' ° . قاد الجرابطون الطرق الصوفية الفى قدمت للذين اعشتقوا 
الإسلام حديثاً شيعا من العلم بالدين الإسلامي» والبنية الاجتماعية ذات 
چ الستظمة 9 ا فر ديشأ يمكن عمد ا الول 
تؤدي فيه التعاليم الصوفية فووا 2 خا ê‏ توسع قاف ا 
بسرعة» أصبح هؤلاء الزعماء هدفاً للإدارة الاستعمارية» لأنهم كانوا مشتبها 
بهم دائماً بالتخطيط للجهاد القادم ضدّ الحكم الأوروبي. 

لوك هنا علق حال الستفال» لأنها أرض الا توبات الضوفية فى أفريقيا 
جنوب الصحراء الكبرق : أقكر من أي بلك اغ بالطبع› كانت التعاليم 
الصوفية أو الطرق الروحانية معروفة في العالم الإسلامي ككل» وبذلك؛ 
فالقادرية (أو طريقة عبد القادر الجيلانى الذي توفى فى القرن الحادي 
عقر فى بدا واليجاية (ظريعة أبن الاس الخد :اتی التي ترف 
عام 05 في فاس › في المغرب) كان لها قادة محليون يعرفول بالشيوخ 
أو «سيرين» أو «سيرنو» وكثير من الأتباع في السنغال. طريقتان أخريان 
مهمتان» عرفتا ب«المريدية» و«اللايينية)» يمكن اعتبارهما كمساهمات محددة 

(0) الكلمة الفرنسية «مارابو» [غنا1231860] تأتي من الكلمة العربية: «المرابطون»ء والتي تعني 
«أولئك الذين من الدير»» وهي كذلك اسم لدولة المرابطين. 


69 توفي في عام ٠م‏ أي في النصف الأول من القرن الثاني عشر (المراجع) . 


o۲ 


لقد قيل إن #شعبية [الأشويات. الصوقيت] فن القارة الأفريقية مرئيبظة كرا 
باستيعابها للعادات والعتاصر التقلينية الأفريقية ‏ : ومن الضحيح أن 
التصوّف بشكل عام» وليس التصوّف في أفريقيا فقطء أكثر تسامحاً وانفتاحا 
- مقابل أنظمة الاعتقاد القديمة للأسلمة السابقة ‏ من أي تأويل آخر للدين 
الإسلامي» فميتافيزيقية التصوّف هيّأته لإدراك أن الحب هو القوة الدافعة 
وراء أشكال الدين والروحانية المختلفة كلها. ومن ثمء وعلى الرغم من أن 
الأديان الأفريقية التقليدية تختفي بسرعة اليوم في وجه تقدّم المسيحية 
والإسلام؛ إلا أن ميتافيزيقية العالم المسحور الموجودة فيها جعلتها تعمر 
أكثر؛ إذ إنها أدرجت ضمن التفسير الصوفى للدين الإسلامي. 

وقد قيل ذلك» فإن أي تعميم حول التصوف والطرق الصوفية يتم 
تكذيه بالحقائق التاريقية حول ذلك اليكان البعدد أو فى ذلك الزمان 
المحدد. عثمان دان فوديو تق يا 11/6 2 cC OAW‏ الذي کان E‏ 
سلما بالطريقة القادرية: : أعلن «الجياد بالسيف» غبد سلطنة طويير:. الت 
الها بجعم منارسة الرقية: وأبسى في الهاي اوقا سر كوت ر 
شمال نيجيريا كدولة إسلامية «صحيحة» تعهيدت بخلق اضوع إسلامي 
صحيح)! "1 . كان عمر الفوتي ‏ الذي ذكر 5-8 وقاد الجهاد ضدّ الوثنيين 
صما تهدم من المسلمين «الزنادقة» واا غ3 الكولونيالة الفرنسية رونا 
وشا المؤسس الطريقة التيجانية» ولكونه كذلك وبوصفه عالما: فقد كتب 


رو ها حول ميتافيزيقيا التصوف» واحتقر - وهو مخلص في ذلك - | السلطة 
الفنيرية الاي 


ومع الغباك على سوققه نفسه «المعادي للسلطان»'" قإن الرفيم 


Khadim Mbacké, Sufism and Religious 87011670005 in Senegal, translated by Eric )١١/( 
Ross (Princeton, NJ: Wiener, 2005). 


: انظر‎ )۱۸( 
David Robinson, “Sokoto and Hausaland: Jihad Within the Dar al-Islam,” in: David Robinson, 
Muslim Societies in African History (Cambridge, MA: Cambridge University Press, 2004), pp. 
144-146. 
: «المعادي للسلطان» هي ترجمة الكتاب الذي خصه فيرناند دومونت للشبخ ر انقفو‎ )( 
Fernand Dumont, L’Anti-sultan ou al-Hajj Umar du Fouta (Dakar; Abidjan: Les Nouvelles Edi- 
tions Africaines, 1974). 


or" 


التيجاني قد واجه الفرنسيين كسلطان وكمحارب. یی ال لو 

عمر الفوتي ومع زعماء الطريقة الاين اأكانت ااا في. شرب أفريقيا 
وفي نهاية القرن ا قبل د عدن جما المقازية للك 
الاستعماري... في أذهان الفرنسيين»''*. ولهذا السبب» فإن مؤسس 
المريدية حكم عليه بالنفي من الإدارة الاستعمارية عندما وجه إليه مدير 
العؤون السياسية نا الاتيام: 


«أحمدو بامبا [أحمد بمبا] ‏ تلميذ الشيخ سيديا المرابط الموريشي 
للطائفة القادرية ‏ علم في السنوات الأخيرة العقيدة التيجانية التي تتضمن 
تعليم الحرب المقدسة. أي شخص عنده خبرة في البلد ومع وعاظ الحرب 
المقدسة سيفهم حتماً أن أحمدو بامباء من دون أن يبدو عليه كذلك» كان 
يستعد بمهارة للتحرك في المستقبل القريب» وبشكل حتمي تقريباً خلال فصل 
الشريك ا 

يُظهر مثال الأخوية التيجانية في غرب أفريقيا وجهين للطرق الصوفية 
الأول + هو وجه الحركة الجهادية العاشطة لإيجاد:-مكان إسلامى» وأيضا 
لمقاومة الكولونيالية والإدازة الاستعمهارية: فبعد تأسيس الحكم الاستعماري› 
ف عو اليس اليا امع ال هو شمال جيرا أو سن إسبراطوورية 
ماسيناء التي أسسها الشيخ عمرء الهرب باتجاه شبه الجزيرة العربية أو 
السودان بدلا من العيش فى نول غير عسلمة: والأشر» شن الساقب القي 
جسّده موقف سعد بن أبي وقاص بالانسحاب عندما كان عليه مواجهة قضية 
الذولة الإلامية المديحهة: فا سكل عن قل السا اهاري الفرنسى 
في سان لويس إن كان يفكر بخوض حرب مقدسة ضد الهيمنة الفرنسية» قيل 
إن إل اجاج مالك سي (1804 - 21477 شيخ صوفي أدى دوراً أساسأً في 

نشر الإسلام والآخخحوية الحائة في السنغال» أجاب بقوله: (سلا حي الوحيد 
عر نيس علي الستوال تق فام القيش اجك يمناء موس 


David Robinson, “Senegal: Bamba and the Murids under Colonial Rule,” in: (°) 
Robinson, Muslim Societies in African History, p. 186. 

(50) ماتسا في 
Robinson, “Senegal: Bamba and the Murids under Colonial Rule,” p. 187. ١‏ 
David Robinson, Paths of Accommodation. Muslim Societies and French Colonial (YY)‏ 
Authorities in Senegal and Mauritania, 1880-1920 (Athens: Ohio University Press, 2000), p. 316.‏ 


o 


المريدية» بإعلان عام ١9٠١‏ مثنياً على «الباكس غاليكا» (011164 عردم) 
[السلام الفرنسي] الذي جلبه الحكم الفرنسي الاستعماري لكونه يشجع 
ويفضل ممارسة طريقتهم من قبل المسلمين. كان ما عنته هذه الإعلانات 
للمؤسسين الرئيسين للأخويات الصوفية في السنغال هو أن السعي وراء دولة 
ااي لم یکن مریم وأن المسلمين يمكن أن يعيشوا تحت حكم 
فرنسا «اللائكية»» وأن جا كهذا قد يكون الطريقة الفضلى لهم لتحقيق 
الهدف الصحيح. وهو تأسنيس مكان ومجتمع إسلاميية م غر ديفيد رويتسنون 
بشكل مثالي عن أهمية الموقف الذي اختاره سعد بن أبي وقاص بالسطور 
الاي وال اسن أن تقبس مطل لا : 1 
«المفارقة في السنوات منذ عام ١٠۱۹ء‏ أي منذ فترة الكولونيالية 
الأوروبية وما بعد الكولونيالية»» هو كيف انتشر الإسلام خلال هذه الفترة. 
استمرت الطرق الصوفية بكونها وسائل مهمة تحت الحكم الاستعماري 
وأوق تحت أن الأسلية لم تعتمد على الجهاد أو على دولة إشلاميبة: كانت 
الهجرة ‏ التي تم تأويلها لتعني الهروب من الحكم الأوروبي أو الكافر - 
بطولية» كما هي حالة أولئك الذين هربوا من الغزو البريطاني لخلافة سوكوتو 
واستقروا : فى السوداة. لکن هتا لم يكح عمليا لأغلبية الناسن» كبا :ل يكن 
اا لأن التأثير الأوروبي كان في كل مکان» حتى في مكة والمديئة؛ 
كما أنه لم يكن ضروريا : فالإسلام يمكن أن يحيا ويزدهر كما فعل دائماً ل 
ظروف متعددة. إنني أود النقاش مع بعض. الضوقية أن الأسلمة قد تزذاة. شن 
حيث أعداد الممارسين ونوعية الممارسة إذا لير كم ا باک سل 
ا قل اعد زعا شن لتا . عرفوا أن السلطة اساد . مخففين 
من عبء الحكم» ويمكن القادة الف أن يركروا بشكل اد“ فعالية على 
تحسين الإيمان والممارسة وظروف الناس الذين خدموهم. لم يتطلب الفضاء 
تسل ا مو 


المواجهة بين براغماتية الإدارة الاستعمارية عندما أدركت أنها تحتاج 
لين القواطة والتعاون من الشيوخ»› من جهة» ولامبالاة الطرق الصوفية 


Robinson, “Senegal: Bamba and the Murids under Colonial Rule,” p. 207. قث‎ 
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لتأسيس مجال ومجتمع مسلمين من جهة أخرى» أدت إلى التسوية المؤقتة التي 
وسمها روبنسون بشكل محقء» ب«التوفيق» الذي لم يحدد العلاقة بين الطرق 
الصوفية والكولونيالية فقط بل أعطى لاحقاً شكلاً لفكرة محددة من العلمانية 
فى الدولة ما بعد الاستعمارية» وهي فكرة مختلفة كلياً عن اللائكية الفرنسية . 

إذاء فخلال الفترة تفسها الثى جاءت بعد انتصار «الجمهورية اللائكية) 
EI‏ ملع O N‏ كان انها O‏ فلن ره اسسمارية: 
سيناضة القوقيق مم الإنتاكم» وبالقالن ان لض يسكت الاسر الواقعء رة 
مسلمة! كما كتب جان بوبرو (8350610 «هء[)» ففى السياق الاستعماري 
الوك المحادية لوكا هة لم كفن الاير :وعدا ما يعن فى امار 
هو أنه بعد مرحلة غياب الثقة بالمشايخ الصوفيين» التي كان على الإدارة 
الاستعمارية أن تبقيهم تحت المراقبة الحثيثة أو تعتقلهم وترحلهم كطريقة لمنع 
الجهاد التي كانت تخشى دائماً من أنهم يتجهزون له؛ كان على فرنسا أن 
تتعاون معهم لإبقاء الحكم الاستعماري”*". وحتى التنافس معهم كمحسنين 
للإسلام! هكذاء أصبحت الإدارة الاستعمارية منظمة للحج إلى مكة (في 
مساجية بدا الحاكم العسكري الفرنسي لوي فيديرب »)Louis Fah ere)‏ 
الذي أراد أن يعود حجاجه من مكة بلقب «الحج» ليواجه بهم هيبة الشيخ 
الجهادي عمر وتأثيره»› الذي كان يعرف أيضا ب«الحج) عمر)ء وبانية 
للمدارس الصوفية» ومعينة للقضاة في محاكم العدل الإسلامية. 


0 < على 
59 2 23 


ینو أن هدف المشايخ الصوفيين باتباع مسار التوفيق قد تحمّق. 
آلا اليوم» دولة علمانية. لكنها (ميكان إسلامى) . أكثر من ۰ ۹٩‏ ۳ المئة 
طريقة ار أخرى من الظرق الصولية: عم قله قليلة قمر تما جلى أنييا 


Jean Baubérot, Les Laicités dans le monde, 20 


France, 2009), p. 58. 

(14۲۷ _ 1A0۳( أفضل مثال على ذلك هو الحقيقة أنه بعد ترحيل الشيخ أحمدو بامبا‎ )٠٠( 

مرتين» مؤسس الطريقة الصوفية المريدية» احتاجت فرنسا إلى مساعدته ومساعدة أتباعه لتطوير اقتصاد 
مبني على زراعة الفول السوداني في المناطق الوسطى في السنغال. 


60. (Paris: Presses universitaires de (Y €) 
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التبعة الأولى لهذا الوضع هو أن أي سياسة واقعية كان وما زال عليها 
أن تاخد بالحسيات قوة الأعوبيات؛ إذ كان على ؤولة النتقال الو اة 
المستقلة أن تبقي سياسات التوفيق التي تبنّتها الإدارة الاستعمارية الفرنسية. 
التبعة الثانية هي العلاقة بين تأكيد حيادية الدولة وموقعها متساوي البعد 
بالغهبة إلى العنظيسات النينية الط "ل #السبيسية راسا ون 
الإسلام نفسه» والأخويات المختلفة. 


هذه هي بالضبط الأسس التي عرف بها ليوبولد سيدار سنغور 
Senghor)‏ :5603 014م1:60) الفكرة السنغالية للعلمانية السياسية» والمختلفة 
لوا عن العلمانية الفرنسية» ولكن مرة ار ففرنسا نفسها كان عليها أن 
تعلق تسر ذحها : فى الظروف التي لم تستطع بها أن «تكون للتصدير». اليوم. 
في غرب آفريقياء منظقة مدل شمال تيجيزيا؛ حيث نجح صعود السلفية 
بتهميش الطرق الصوفية القادرية والتيجانية ا تطوّر الإسلام السياسي 
الراديكالي ل«بوكو حرام»» وطالبت بحكم إسلامي محدد بتطبيق صارم لما 
يعتبرونه الشريعة. جذبت الحالة في شمال مالي اهتمام العالم لصعود السلفية 
في أراضي الإسلام الصوفي. السنغال الديمقراطية والعلمانية» حيث الطرق 
الصنوفية قوية تسا تظهر كتقيتى اڈ مال تبجا وای :تو صف 
الرئيس السنغالي السابق والأمين العام السابق للافرانكوفونية»» اعتاد أن 
يقول إنه في أفريقياء وبشكل أدق في الستغال: كان الإسلام سا اکر هن 
مناطق أخرى من الفساد الإرهابى لذلك الدين» بفضل قوة الطرق الصوفية. 
وليوك أن الت في الان ا رقم أن ينتج حركة إسلام سياسي بارزة 
فق مادک التاريخ السنغالي السياسي: جقفيقة أن أول رئيس للبلاد؛ 
لوربرلد سيدار مکتورء كلق كاثولكا اوا فن يلد اک مين 4 ف الببية 


: انظر‎ )0( 
Abdoulaye Dièye, Secularism in Senegal: Withstanding the Challenge of Local Realities: A Legal 
Approach, Institute for the Study of Islamic Thought in Arica (ISITA) Working Papers (Evan- 
ston, III. The Roberta Buffet Center for International and Comparative Studies, Northwestern 
University, 2009), Working paper No 09-006, March 2009. 


(۲۷) ذلك الصعود والهيمنة للحركة السلفية» المعروف ب«الإزالة»» درسه عثمان كاين» فى 

: : كانه‎ 
Ousmane Kane, Muslim Modernity in Postcolonial Nigeria: A Study of the Society for the Removal 
of Innovation and the Reinstatement of Tradition (Leiden: Brill, 2003). 


o۷ 


من اده مسلمون» واستفاد من الدعم المسثهر للزعماء المسلمين المختلفين 
(للطرق الصوفية) منذ أن قاد البلاد نحو الاستقلال عام ١95٠١‏ إلى أن تخلى 
عن السلطة طوعياً في عام .۱۹۸٠‏ عبدو ضيوف محق حتما حول ما يشكل 
العقد الاجتماعى للسنغال. السؤال الان مرتبط بمستقبلها: هل ستبقى نزعة 
سعد بن أبي وقاص» التي تأسست عليها السنغال» هي مصدر الإلهام لها؟ 


0۸ 


)( 
نموذج التحرّر الذاني الفردي والجمعي 
عند الأستاذ محمود محمد طه 


عبد الله أحمد النعيم 


كوني مسلما أمر تأسيسي بالنسبة إلي» فهو يخبرني ويرشدني في كل 
شيء أقوله أو أفعله في حياتي . ولذلك» فمن المستحيل بالنسبة إلي أن أتخذ 
أيّ موقف فلسفي أو أيديولوجي متضارب مع كوتي ماما بحسب همي 
للإسلام. لقد قلت هذا مرارا بخصوص حقوق الإنسان على سبيل المثال» 
وأعيد التشديد عليه هنا بخصوص العلمانية. من هذا المنظور أدعم الدولة 
العلمانية لاحتمالية أن أكون مسلماً أفضل» ولا أدعم العلمانية كفلسفة حياة» 
التي تقلص الدور العام للدين؛ «لأكون مسلما بالاقتناع والاختيار الحرء 
وهي الطريقة الوحيدة التي يمكن أن يكون بها المرء مسلماً؛ أحتاج إلى دولة 
علمانية. وما أعنيه بالذولة العلمانية هو الدولة:المحايدة فيما يخص العقيدة 
الدينية» دولة لا تدّعي أو تتظاهر أنها تطبّق الشريعة»"» كما سأوضح 
لاحقأء فإن حيادية الدولة بخصوص الدين لا تعني إقصاء الدين من 
السياسة» بل تشكيل وتنفيذ السياسة العامة والاجتماعية خارج حيز الدولة. 
التحدي هو كيفية إبقاء الحيادية الدينية للدولة من دون محاولة إقصاء الدين 
من السياسة. أقول «محاولة إقصاء» لأنه ببحسب وجهة نظري» فمن غير 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, Islam and the Secular State (Cambridge, MA: Harvard )١( 
University Press, 2010), p. 1. 


۹ 


الممكن فعل ذلك عمليا لأت التصرت السياسى للمونين سيقن دافا ادا 
باعتقاداتهم الدينية» سواء تم الاعتراف بذلك أم لا 

ومن هذا المنظور أيضاء فأنا انی لوساطة في التناقض الناتج من عدم 
ملاءمة مفاهيم العلماني المعرفة تلات اة الأوروية للعسايية 
بلكل عب من جهة. وفي تشابك المسلهين مع الدولة ما بعد الاستعمارية 
المبنية» أيضاًء على المفاهيم المسيحية الأوروية للعلماني من جهة أخرى. 
كما سأحاول أن أوضح لاحقا؛ فاستيعاب المسلمين للعلماني وتجربتهم 
معه» بمعنى المادي والدنيوي» ليست إيجابية فقط بل تكاملية مع الديني . 
بالسبة إلى السلمين» فإن الاتساق والتكاملية المتاصلة بين العلمانى والديني 
تمنع التفكير بأي منهما مستقلاً عن الآخر. الحياة بشكلها الكلي دينية 
وعلمانية معاًء روحية ومادية» والإسلام يأخذ كل جانب من التجربة 
الإنسانية» وكلها معا» بشكل متساو برصانة. 

الأسقاذ مححورة مصيد طه لمن الان فصناهيا ل يتا قش توليقة البغدين 
المادي والروحي فيما يتعلق بديالكتيك الحضارة والتقدم المادي. من وجهة 
نظره» فإنه : 


«ويمكن تعريف المدنية بأنها المقدرة على التمييز بين قيم الأشياء. 
والتزام هذه القيم ق الشلوة اليومق: فالرجل ا تلتبس عليه 
الوسائل مع الغاية. 

كان السقببارة] هي التقدم المادي» فإذا كان الرجل يملك عربة 
ا 9 چ وأثاكا اقا فهو رجل سو ل فإدا كان ae‏ 7 
على هذه الوسائل فرظ ئی ریه فهو لسن مدنا وإن كان متحضرا» 
له لبن قاق اک أل جا إلى أن الجا قن يككرن مهوا وهر لسن 
کدنا -. والكمال فى أن کون الرعل متحشيرا معمدئا فى أن زهو ها 
Ei 5‏ 4 
نتطلع إليه منذ اليوم» .. 


Mahmoud Mohamed Taha, The Second Message of Islam, translation and introduction (¥) 
by Abdullahi Ahmed An-Na‘im, Contemporary Issues in the Middle East (Syracuse, NY: 
Syracuse University Press, 1987), pp. 51-52. 


La و‎ .)١14945( إلكترونية)‎ 


كما يناقش طه أن «قد أنى للإنسان أن يعلم أن البيئة التي يعيش فيها 
إنما هي بيئة روحية ذات مظهر مادي» وهذا اكتشاف جديد أفاده تقدم العلم 
الاق الان ره اكعزاق براجه الإتساق البعاضر قفد حاشسي.؛ فلك 
بأن عليه أن يوائم بين حياته وبين بيئته هذه القديمة الجديدة» إن كان لا بد 


له أن يسكمر لخي 


السؤال الذي سأبحثه بإيجاز في هذه الورقة هو كيف «نترجم» نظرة طه إلى 
مسعى عملى لما يمكن تسمقه اة مقيدزة» فى السياق ما بعد الاستعماري 
اللاتيني تحديداً» موضوع بحث هذا الكتاب» سأناقش علاقة الشريعة» على 
أنها النظام المعياري للإسلام بشكل عامء بالدولة ما بعد الاستعمارية. 


هناك تاقفن باد فى النظرة الإسلامية إلى النلطة الديدية: فسن 
عاتب أن تفت عسلما سا على سوا دوا ماف على كل ره 
مسلم أن يعرفها ويتبع من خلالها المطلوب منه أو منها في الشريعة. هذا 
الجا الو المسؤولية القردية والشخصية الذي لا يمكن إطلاقاً تركه 
أو استبداله هو واحد ن السمات الحاضرة ف في القراناء كما يمكرة رؤيتها 


في الآيات : و الین امنأ لیک شك لا 9 ی جل ا اد 
ِل أن َرَفَك يما يفم يمَا كسم ملد [المائدة: ١٠٠]ء‏ طا 


صاب من 12 وما أَصَبْكَ من سيق ين فيك ولتك لاس مسولا 
وکیل اله سيدا ٭ من بط ا َد أطاعَ لله ومن توق فا تملك 
عليه رد [النساء: ٠‏ ومن عل لحا التي ومن اسا 
es 2‏ کا . عر ا LE‏ 1 لم يا ا 2 صحف 


ومن +4 E‏ ى و # آل د ور واد E‏ ى لاضن 
إلا ما سعن 86 وان سعيه, سَوْفَ بر 9# ثم جره الجر 2 ارف ٭ وَأنَّ إلى 
ريك الْمننهين 6 الج ۴۹ كنا ومن الجاتبن الآغر4 سعئن المسلهون 
دائما للبحث والاعتماد على نصيحة العلماء والزعماء الدينيين الذين يثقون 
بهم» مما يعني أن كلاً من الناصح والمنصوح مسؤولان عن تصرفات 
المنصوح . 


() المضكر نفسه» ص۷۸ NAS‏ من النص العربي» ضن 11١‏ : 


5١ 


بما أن هذه علاقة شخصية مبنية على اختيار شخصي؛ فإنه لا يمكن 
ماسيعهاء. باستقناء الاتشراظ التظوعن ‏ الكامل ,للاح الأقراد. ولكن عل 
فكرة A Eo TE‏ نها يکرت المسلموث الأقراد 
أحراراً بالانتساب إلى أي تنظيم أو جماعة أم لاء أو أن يبقوا أحراراً في أن 
يقرروا إن كانوا يبحثون عن نصيحة أم لا في المقام الأول؟ ومتى لا يمكن 
أن تكون النصيحة التي يتلقونها ملزمة إلا للحد الذي يجده المؤمنون أنفسهم 
مقنعا؟ 


غياب الدعم النظري للسلطة الدينية الممأسسة في التراث الإسلامي قد 
يؤدي أحياناً إلى نتائج إشكالية» مثل الحالات التي تتحدّى بها التنظيمات 
المتطرفة سلطة العلماء ومؤسسات التعليم القائمة لطرح تعليمات راديكالية 
لجهاد هجومي. ليس هذا الخطر غير قابل للتجنب فقطء بالنظر إلى طبيعة 
السلظة الديتية الإأسلامية؛ بل» براي » إنه أفضل هن هأسسبة السلطة 
لأشخاض أو مؤسسات محددین › وبالتالي إضاعة حق المسلمين ال شروت 
برفض آراء تلك المؤسسات. لا يمكن احتكار جعل سلطة دينية إسلامية ما 
شرعية كما لا يمكن مأسستهاء لأنها مبنية على المعرفة الدينية والتقوى والثقة 
بين الأشخاص التي لا يمكن تحديدها أو تثبيتها ليتم منحها لمؤسسة ما. 


لبست فكرة المؤسيسة الاكلبريكية الهرهية الشببية بالكنيسة محروفة عند 
المسلمين» على الرغم من أن الممارسة الدينية الجمعية والانتماء الجماعي 
يتم التشجيع عليهما. وكانت فكرة وحدة الأمة (المجتمع العالمي للمسلمين) 
ضر دانسا مرق تفال لها لم تكن أبدا واقعاً بالمصطلهاتة 
السياسية أو البنية المؤسسية. في أي حالة» وبعكس الكنيسة التي تأتي 
كتمثيل للمؤمنين المسيحيين؛ فإنه لم يكن هناك أي محاولة لتأسيس منظمة 
ساس اة هده التقطة. وة للمسلمية الشكةء لكي اعفد أنها 
صحيحة حول المسلمين الشيعة أيضاًء الذين يقبلون بهرمية ضمن زعمائهم 
الدينيين و عه اميد للب «آية الله)), الذين يجب أن فح 
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تعقيدات الاستعمار والتحرر من الاستعمار 


سؤال هذه الورقة هو كيف يمكن للمسلمين أن يعززوا فهمهم الخاص 
للعلماني فيما يتعلق بسياقهم ما بعد الاستعماري الخاص؟ بما أن التأثير 
التأسيسى للتصورات الأوروبية المسيحية غير الملائمة للعلماني ما زال 
متدرا فى الديل ما بعد ااا فن را الاق السقار اا 
سايكا تسيل على ا مق الجر مر ال ات اللستورق الا ا 
السياسية المتجاوزة للاستقلال الرسمي . هذا لتحرير عَقل المستعمّر وفهمه 
الذاتي للموضوع الاستعماري. هذا سيتسبب بانسحاب المستعمر من 
ادعاءات السطوة الأبستيمولوجية» المرتبطة بالغزو العسكري والاستغلال 
الاقتصادي في العلاقة الاستعمارية. لكن الهدف الرئيس أو الدافع للمستعمّر 
يجب أن يكون جعل العلاقة الاستعمارية وما بعد الاستعمارية جنبا إلى جنب 


4 


سلا طول 


هذا عا أسمبه بالمفهرر اللاتى الأصيل» الدى يحت قجري النتسل 
بالافي» الل زعجاون اب دار مات عار جيك ها الاي اه 
تحرر النفس يجب أن يكون بالنفس لأجل النفس» لأنه لا يوجد مخلوق 
يمكن أن يفعله لأي مخلوق آخر» على الرغم من أن الجميع يمكن أن 
يتعاونوا بخلق الظروف التي يستطيع كل شخص بها تحقيق درجة أو مستوى 
من التحرّر الداخلي العميق والدائم. بناء على النموذج المعايش والمقدم من 
طه؛ أعتقد أن درجة أو مستوى التحرر الذاتى الأصيل يمكن تحقيقه من قبل 
السسلسى عبر منهج اة مسف أن تسر كين الال اا 
رهي الفاق ج كرون السرية مطاف ا جا ان ع خا 
فضا داعا اسلا قسن الترابق الوتدرسىء. وبالقالى قي ا ا 
على المنهجية الإسلامية. ۰ 


يمكن أن يلهمنا الأشخاص الاستثنائيون - مثل غاندي وطه ‏ ويرشدونا 
جميعاً بإظهار إمكانية تحقيق تحرر أصلي أصيل على المستوى الفردي» لكن 
من يقي هنا يسفاس إلى حيماية هنال لسقوقنا لاسي بالحدوة عسي 
أنا أعلم أنني من غير المرجح أن آخذ موقف طه» الذي سأتطرق إليه 
لاحقاً. لكني قادر على النضال لتأمين الحقوق الأساسية لنا جميعاً ليستطيع 
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كل واحد منا النضال من أجل تحرر ذاتي أصيل جمعي» كوسيلة لتحقيق ما 
استطبعه من العرر ذاني فردې . ۽ لن کون لهؤلاء الأشخاص أل سا ف ار 
أكثر سعة واستمرارا ما لم يقدموا رؤية ووسائل براغماتية لنشر نموذجهم بين 
المجتمعات المختلفة للآخرين لتحقيق الهدف نفسه. 

عدنها اند طه لتقديمة نمو دجا يرقوياً؟ اعقاد الاجآبة بقوله إن عذا ليس 
صحيحاً» لأنه كان يقدّم مسعى عملياً وبراغماتياً لجعل الرؤية التي كان 
يقدمها واقعا السوير القردي امول الاجتماعي. سألخص بإيجاز في القسم 
الحا عا الع a‏ ع ناب سن عار اص اب اد 
بعد الاستعمارية تتضمن مزيجاً من الخيارات الأخلاقية» والعمل السياسى› 
وال سكها ٠‏ فى الموارد المعيارية والموسيائية معبشلة بالدستوزية والمواطنة 


وحقوق م 


الدستورية هي إطار عمل للوساطة ضمن صراعات لا يمكن تجنّبها 
داحل النسيج اجا والاقتصادي والاجتماعي لكل مجتمع إنساني . يفترض 
هذا الاقتراح أن الصراع سمة طبيعية ودائمة للمجتمعات الإنسانية» ويعرّف 
الدستورية بأنها إطار عمل للوساطة أكثر من كونها تسوية دائمة ونهائية لهذه 
الصراغات .. ولكن. بها آل الضراعات على السلظة والموارد لا يمكن التوشطظ 
بها عملياً من جميع أفراد أي مجتمع» فيجب أن يكون هناك شكل من 
التفويض» كإجراء عملي» من أولئك الذين لا يستطيعون أن يكونوا جزءا من 
العمليات اليومية والمفصّلة للإدارة وإصدار الأحكام. إلا أنه» وفي الوقت 
نفسه» فإن على أولئك الذين يفوضون الآخرين أن يضمنوا أن مصالحهم 
تتحقق بعملية المشاركة في اختيار المفوضين وضمان أنهم يتصرفون بحسب 
شروظ عا العقويشى. تكين عذة الاغتبارات: البراغماتية وراء المسادي 
السعورية للحكومة الششيلية: بها كن ذلك الجوافب الببروقراطية للؤذدارة 
الديسقراطية زوك العامة» والتحاسبة يشكل كامل أماء مواطتيي . 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, “Transcending Imperialism: Human Values and Global ( £) 
Citizenship,” in: Suzan Young, ed., The Tanner Lectures on Human Values (Salt Lake City: 
University of Utah Press, 2012), vol. 30, pp. 71-144. 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, African Constitutionalism and the Role of Islam (0) 
(Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2006), pp. 3-6. 
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وكي تعمل الإجراءات المناسبة للحوكمة الدستورية كما ينبغي في كل 
الظروف؛ يجب أن يكون السكان بشكل عام قادرين وراغبين في ممارسة 
سلطات النفويض بشكل فغال ومحاسبة النسؤولين الحكوميين» سواء انتشوا 
انشكايا اى را فا ما جات اة آم ا ب بلقن 
يتعلق بالسكان» بينما يختص بعضها الآخر بالحكومة وأجهزتها أو ظروف 
التفاعل ين الإثنين [النطات والشكرمة]. من الجاتب الأول على سل 
المثال» يجب أن تكون أغلبية السكان قادرين على إصدار أحكام فطنة 
ومظلعة ومستقلة حول قدرة ممثليهم ومسؤوليهم على التصرف باسمهم. 
والتحقق من أنهم يفعلون ذلك بما يلائم المصالح المثلى للسكان. يجب أن 
يمتلك العامة القدرة على تحدي أولئك الذين يفشلون بالقيام بتفويضاتهم 
وتكييرهم + 


لضمان وتسهيل مدى واسع من إجراءات حكومة ديمقراطية ما 
ووظائفها؛ يجب أن يتمتع كل السكان بحقوق فردية وجماعية محدّدة» مثل 
حرية التعبير والتنظيم» والوصول إلى المعلومات» والجزاءات الفاعلة ضدَّ 
السلطة المفرطة أو التعسّف باستخدامها من قبل الأجهزة الرسمية. ولكن فى 
الفسليل الاس لير تسيل اففيل: الاي رالات الج كماو عه 
ملائم من دون مشاركة مدنية قوية كافية من قبل كتلة مؤثرة من السكان. 

أهم جوانب الدستورية باعتقادي هو المشاركة المدنية من قبل كتلة مؤثرة 
من السكانء وهذا يتضمن تحفيزهم على إبقاء أنفسهم مظلعين على الشؤون 
العامة وتنظيم أنفسهم في منظمات غير حكومية تستطيع التحرك باسمهم بطرق 
مؤثرة ودائمة. من المستبعد أن يستطيع الناس ترسيخ سبل المحاسبة 
والإصلاح من دون الموارد المادية والبشرية» وتوجيه نفسي وثقافي لفعل 
ذلك. يجب أن لا يتمتع المسؤولون الحكوميون والأجهزة والمؤسسات التي 
يديرونها بثقة المجتمعات المحلية فقط؛ بل يجب أن يكونوا ذوي ألفة 
وودودين وخدومين عند الوصول إليهم. هذا هو المعنى العملي والأكثر 
جوهرية لسيادة الشعب؛ حيث يستطيع شعب ما حكم نفسه من خلال 
مسؤوليه الحكوميين وممثليه المنتخبين. الدستورية فى النهاية معنية بجعل هذا 
الودج المثالي واقعياً وتنظيمه يطريقة أكثر استيرارية ردا مسا يف 
يكون هذا المزيج من النظرية والتطبيق للمفهوم قادرا على ضمان تقرير 
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المضير الف والاستجابة لير اتشرف فى الس 


هذه الاستراتيجيات والاحترازات البنيوية ضرورية في الوضع الطبيعي› 
لكنها غير كافية لتمكين الأفراد من تحقيق التحرر الذاتي الأصلى. لسوء 
الحظء فاتخاذ هذه الاحترازات فى الوطن لا يعنى العدالة والإنسانية لما قد 
تفعله أنظمة الحكم عار سسا E‏ السلياقة جين كر راطا بال 
السياسية واستغلالاً لشعوب أخرى هن سعيها لاحتراع كرانتها وحقوقها 
الإنسانية. هناك «تعددية للعلمانيات في سياقات وطنية وثقافية ودينية مختلفة› 
بما في ذلك العلمانيات غير الغربية... [على الرغم بن ] أن 9 
العلماني تتبع مسارات تاريخية مختلفة» وكان لها جينيالوجيات دينية مختلفة 
في أماكن مختلفة؛ . . . إلا أنها مترابطة داخليا بشدة مع التكاليف المهيمنة 
اا ا 


ا أستخدم مصطلح شهار واشتقاقاته في هذه المقالة». جزئياً 
بسبب اقتاز ة قو الخطاب الراشن› ف یا من أن الاستعمار كعملية 
الأفريقيين والأسيويين. كما e‏ ا شه المسطلجات متاسبة» ل 
الامو ال فى 0 وإضياة ف رن إرانط ا حب 
على التحرر الذاتي ی اللي الذي الت مه سا أن يسعى لإعادة تخيل الذات 
المفقودة واستعادتهاء كأن الكولونيالية لم تحصل أساسا من دون ادعاء أنها 

(A) 
من وجهه نظري› فإن مفهومي العلماني والعلمانية بين المسلمين تشو ها‎ 
بسبب التأثير الثقافي والسياسي للكولونيالية الأوروبية. لتعزيز العلاقات‎ 
الاستغيارية واستسرادها» افك القوى الاورربية القت الستعورة‎ 


. المصدر نفسه » صا‎ 68 
Nilüfer Gtle, “Manifestations of Religious-Secular Divide: Self, State, and the Public (V) 
Sphere,” in: Linell E. Cady and Elizabeth Shakman Hurd, eds., Comparative Secularisms in a 
Global Age (New York: Palgrave Macmillan, 2010), p. 41. 


An-Na‘im, African Constitutionalism and the Role of Islam, pp. 16-30. (A) 
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لااك الأروريية"". بشرضن اللشات الارروبيةة حطس اهارا 
الاستعمارية والبعثات المسيحية معأ الذاكرة الأم» وأسست واقعاً جديداً 
يجب أن ينظر المستعمّر من خلاله العالم. تضمنت الاستراتيجيات كذلك بناء 
طبقة من النخبة عرّفت نفسها بالتراث الأوروبي بدلا من التراث الأفريقي أو 
الإسلامي» معرّزة بذلك فقدان الذاكرة وهيمنة اللغات والثقافات 


يستحق الاستصلاح أو حر متحكمين بهم بذلك لرؤية أنفسهم عبر 
الذاكرة المهريتة لل ٠.‏ 


من أجل تحقيق غاياتنا عتاء مهسا كان التصون والسعربة الأصلية فى 
المجتمعات الأفريقية والمسلمة للعلماني فهي ليست متاخة لهم اليومء إلا من 
خلال التجارب الاستعمارية. الوعي ما بعد الاستعماري للمسلمين الاسيويين 
والأفريقيين مُتحكم به من قبل الاستعمارء حتى وهم يقاومون الهيمنة 
الاستعمارية الجديدة. والمفارقة هي أن «ما بعد الاستعماري تتم دائما إعادة 
إنتاجه من قبل تاريخ الاستعمار» وليس متاحاً لنا بنقاوته الأصيلة التي يمكن 
فصلها بدقة عن تاريخ الاستعمار»"'. بهذا التصوّرء أناقش أن التحرّر 
الرسمي من الاستعمار ضروري» لكنه غير كاف لتحرّر سياسي وثقافي دائم . 
المستوى الاعمق وال كثر جرهرية من الامستعيارة والذى استحفيرة مغ 
يمكن تحقيقه عبر ما أسمّيه بالتحرّر الذاتي الأصلي لكسر الاعتماد المعرفي 
والثقافي على مفاهيم شمال الأطلسي وخطاباته. 


إلا أن هذه العملية من التحرّر الأعمق لا يمكن أن تحصل إلا في سياق 


(9) مثلما ناقش ثيونغو» عبر طمس ذاكرة السكان الأصليين للمكان عبر تغيير أسماء المواقع 
الجغرافية» مثل بحيرة فكتوريا في أفريقيا الوسطى وشلالات فكتوريا في جنوب أفريقياء وبالتالي تغيير 
هوية الأشياء وإجبار السكان المحليين على الارتباط بجغرافيتهم بمصطلحات المستعير . انظر : 
Ngugiwa Thiong’o, Something Torn and New: An African Renaissance (New York: Basic Civitas,‏ 

2009), pp. 7 and 9. 
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علاقات السلطة الاستعمارية الجديدة في عالم ما بعد استعماري متكامل 
سياسياً واقتصادياً ومعتمد داخلياً على بعضه بعضا. النموذج الأوروبي لما 
يسمى بالدولة الوطنية بأنظمته العالمية من التكامل الأمنى والاقتصادي هو 
جزء من إطار العمل البنيوي والمعياري والمؤسساتي الذي يجب على التحرر 
الذاتى أن ينطور داعله: إمكانيات. وعنطق_التخرّر الذاتى لا يمكن (بجب. أن 
لا يتوقع منها) أن تتخلص من الاستعمار الأوروبي دفعة واحدة. إلا أننا إن 
6 نستطيع أن نعيد تصور الاستعمار الأوروبي وتبعاته بمصطلحات التطور 
الحضاري للإنسانية العالمية؛ فهذا يمكن أن يكون إطار عمل التحرر الذاتي 
الأصلي لكل البشر: المستعمّرين والمستعمرين. وأقول هذا لأن المستعمر 
يحتاج بالقدر نفسه إلى التحرر الذاتي كما المستعمّر. 


نظرتي إلى هذا «المتفائلة براغماتياً» هي لأقول: إنه ما دام الاستعمار 
الأوروبي اليوم متكامل مع تاريخ المجتمعات ما بعد الاستعمارية وسياقها 
بطرق لا يمكن التراجع فتهاء لماذا له تاعذها كلها بالخسان وتن درك 
تَخررئا الذائي الأصلي؟ ليس تركيزي على الاستغمار الأوروبي لاه اخترع 
استراتيجيات الإمبريالية وأساليبها للمرة الأولى في تاريخ الإنسان. لقد كان 
هناك حلقات من الغزو العسكري» والسيطرة السياسية» والهيمنة الثقافية» من 
داخل مناطق مختلفة من العالم وعبرها. كان هذا صحيحاًء على سبيل 
المثال: بالتسبة إلى الغزو العسكري العربي العسلم من شمال أفريقيا 
وجنوب إسبانيا إلى شمال الهند واسيا الوسطى في القرنين السابع والثامن . 
يمكن رؤية الاستعمار العربي المسلم بمنظور الاستبدال الثقافي/ الديني» 
كذلك من منظور الأديان/ الثقافات التي كانت موجودة في أفريقيا جنوب 
الصحراء الكبرى وجنوب شرق أسياء عبر التجارة والتحوّل الديني وتثقيف 
السكان المحليين بالقيم الإسلامية والتشكيلات السوسيواقتصادية. ربما من 
المرتبط باستقصائنا حول ديناميات العلماني/ الديني تأكيد أن الاثنين كانا 
متشابكين بما يصفه إيرا لابيدوس بأنه «قواعد الإمبراطورية 
E O PA‏ 


Ira Lapidus, Islamic Societies to the Nineteenth Century: A Global History (Cambridge, (1) 
MA: Cambridge University Press, 2012), pp. 55-58. 
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إلا أن الكولوثيالية الأوزويية مختلفة على الأرجح عن حلقات التطور 
الإنساني السابقة سبب سرعة تآثيرها التغييرق من المحلى إلى الجالمى 
ونطاقه الراسع وشذئه فى اليدن والعلاقات الاقعصافية والسياسية 
والاجتماعية. الكولونيالية الأوروبية معنية أيضا بشكل خاص بموضوع هذا 
الفصل يسبب المفارقة النسبية للعلمائية من ناحية» والحقائق الثابتة لتشكلات 
الدولة الأوروبية من أجل السياسة الوطنية والعلاقات الدولية من ناحية 
أخرق. وشيب عدا اقا ماأحاول آذاطررء ف هته المقالة تصووا 
للعلماني مرتبطا بالمسيحية الأوروبية يتم تطبيقه الآن على أديان ومناطق 
أخرى في العالم» تغيرت كذلك على يد الكولونيالية الأوروبية ضمن شروط 
سياسية وسو سر اقتاد ئ اعسيالة العسرو الثائن ليذه المت مات 
مترسخة على نحو لافكاك منه في الإطار الاستعماري 0 بعد الاستعماري 
ذاته الذي يسعى المسلمون الأفريقيون والآسيويون للتحرر منه. 


يدعم أحد التنبيهات عند الحديث. عن الأوزوين هذا أو ذاك ٠‏ معاي 
المتفائل ا وهو أن «الأوروبيانية» (6388655م80) ليست متماثلة أو 
متجانسة. كما أوضح فريدريك كوبر» فإنه من الإشكالي إسقاط مفاهيم عامة 
من أفكار التنوير» مثل الحداثة والليبرالية على أوروبا بكاملها. بإسقاط هذه 
المفاهيم على فكرة معمّمة حول أوروبا في المقام الأول» فإن الخطاب ما 
بعد الاستعماري يقع ضحية الميل المعيب إلى تبسيط الخطاب والتاريخ . 
نتجت أفكار ما بعد التنوير من نزاعات فى داخل أوروبا وصدامات لوجهات 
نظن اة حول المي المسد لأفكار جل التق «العفلاتة » يعاد 
الحديث عن الأوروبى هذا أو ذاك فقط فكرة شاملة عن الأوروبيانية تبدو أنها 
فق بالممطق ساق شای اکا ها بيك لسعم أت 
يتجاوزها”*''. ليست النقطة التي أوضحها هنا هي أخذ مفاهيم أو إطارات 
استعمارية كتحصيل حاصل» بل ببساطة لتعريف المصطلحات كما أعنيها 
لمشروعي للتحرر الذاتي . 

(#) أي الحديث عن أوروبا بشكل عام (المترجم) . 


Frederick Cooper, Colonialism in Question: Theory, Knowledge, History (Berkeley, )١ €) 
CA: University of California Press, 2005), pp. 19-21. 
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نموذج طه للتحرر الذاتي 

ات الأسناة رو محمد طهةاواسدا من زواة راع الور من 
الاستعمار فى السودان. بدءا من ثلاثينيات القرن العشرين. لقد كان مؤسس 
غات تز ااي ايء 'وقافدا رها اة لتعزيز ولك الطاب 
حتى إعدامه العلني على خلفية تهم سياسية في 18 كانون الثاني/ يناير 
5 والقمع الذي أعقب ذلك لحركته. كانت السودان هي إطار المفارقة 
التي عايشها طه وقدّم من خلالها نموذجه للتحرر العميق من الاستعمار» 
والذئ سعى فيه لتجاوز العقلية ما بعد الاستغفازية: كما أشرت لايحقا + فإن 
المفارقة التي أعنيها هنا هي أن التحرّر الذاتي الأصلي ما زال عليه العمل 
من خلال البنى والمؤسسات الجيوسياسية الاستعمارية في القطر الذي يسمى 
الوا ارا و عباتي الاقسافية والارية ا 

في حالة السودان» كان الإسلام جزءاً من المشكلة وجزءاً من الحل. 
أصبح الإسلام جزءاً من المشكلة من خلال الحلقة الأولى من استعمار البلاد 
على يد الحكم التركي - المصري (من عام ۱۸۲١‏ إلى عام .)۱۸۸١‏ فرضت 
التتزبة الاستعمارية على البلا تصؤرا عتبانياً د شرق اوسظی لإسلام خرف 
[القائم على فهم النص الحرفي]» مناقض للإسلام الصوفي المتجذر في 
ات "أن قا جه السوخ ا ار تاعفار عة الف 
العنينة والفرغيوية O OINA 2 TAROF OA CY‏ البودان 
جرا یکو ا سى بار اوه امعمرت كلها السقيلتين عن 
الدولة ‏ العثمانية - الشرق أوسطية البيروقراطية القائمة على التفسير الحرفي 
ال و و السروات رو مني هو البلدان كات 


)٠١(‏ النظرة التالية مبنية على خبرتي الشخصية كعضو في حركة طه» وكمساهم يومي في نشاطاتها 
لسبعة عفر عاباً ۷۹45 4رة١).‏ آنا اعد عذلك على كه الستشورة وغير الستشورة ويخطوطات 
ومحاضراته وندواته. كل هذه المصادر متاحة بالعربية على موقع : <http://www.alfikra.org&>‏ . 

J. Spencer Trimingham: Islam in the Sudan (Oxford: Oxford University Press, 1949), (1) 

and The Sufi Orders in Islam (Oxford: Clarendon, 1971). 

M. Holt, The Mahdist State in the Sudan, 1881-1989 (Oxford: Clarendon, 1958). )۱۷(‏ .م 

ÎCA)‏ أقول ما يُسمى الدولة الإسلامية لأن هذه الفكرة. وكما أناقش في کتاب الإسلام والدولة 
العلمانية. م فهر ميا : وغير مسبوقة اء ولا يمكن الدفاع عنها معنا :. انظر : 

An-Na‘im, Islam and the Secular State, pp. 9-20.‏ 
ولكنني لن أناقش هذه القضية في هذه المقالة. 
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الأغلبية الإسلامية بعلاقة إشكالية بين الإسلام والدولة. يجب أن يكون 

الإسلام جزءا من الحل لأنه جزء من المشكلة» لكن هذا لا يعني أن ذلك 

سيكون سيبلا العرافق :عليه لس اعمواثه.. كما آراءه فان اسجمالية أن 

يكرة اسم e‏ من الحل مرعوه في نموا عد الجر الذاتي» كما 

سأوضح لأسا د ولک و لأوضح الحالة في السودان الاستعماري وما 
بعد الاستعماري» لكونه سات تجربة طه. 


جاء الحكم الاستعماري الأوروبي إلى السودان في عام 21899 مع 
الحكم الثنائي الإنكليزي ‏ المصرىي التي ساعدت به بريطانيا مصر لاستعادة 
مستحمراتها الأفريقية السابقة فى السودان» فى الوقت الذي كانت فيه مصر 
ذاتها «محمية» بريطانية )۸۸1 INTE‏ 5 يعزز الحكم الاستعماري 
الإنكليرى ‏ المصري» الذي استمر حتى عام ,.١65‏ الإسلام الحرفي بو 
الشاثير المصري فقط بل أدخل الهيمنة الثقافية الأوروبية من خلال التعليم 
والإدارة البريطانيين. أقحم خليط هذين النوعين من التأثير (الإسلام الشرق 
أوسطي ونموذج دولة إقليمية أوروبية) السودان في فترة طويلة من الفوضى 
السياسية وعدة حروب أهلية معقدة. تحديداء كان الفرض المياغت لما 
يسمّى شريعة إسلامية» كقانون دولة - بمرسوم أحادي من الرئيس النميري في 
أيلول/ سبتمبر ١187”‏ أكثر الانقسامات عنفا مع احتمالية دولة ديمقراطية 


وتعددية. 


كانت هذه بالضبط المخاطر التى سخر طه حياته ليواجههاء منذ 
انتفاضته ضدّ الحكم الاستعماري في أربعيئيات القرن العشرين إلى معارضته 
لفرض الشريعة واستئناف الحرب الأهلية في جنوب السودان على يد نظام 
النميري مطلع ثمانينيات القرن نفسه. يمكن أن يُنظر إلى حياته وعمله على 
شغلل مرلن مالين قانثت السرححلة الأولى ا مس "الدب 
الجمهوري» في عام 85 سا لاستقلال الموكان كسهورية. علو عله 
«المرحلة السياسية» كان طه وأعضاء «الحزب الجمهوري» ملهمين كما يبدو 
من نموذج «حزب المؤتمر الوطني الهندي» والشكل اللاعنفي, ولكن المواجه 
لغافذى تحديدا . والثائية كانتب المرسملة التسولية الاسلميةة الى بدذات عدا 
غيرج من عزلقه التي ذامت تلات سنوات کان قد فرضها على تله (بعد 
عامين من الاعتقال على يد البريطانيين). هذه «المرحلة الدينية» استمرت من 


07١ 


عام ۱۹۵۱ حتى إعدامه في عام ۱۹۸٩‏ '. 


ألخص هنا القاعدة الدينية اشا لحياة طه وعمله. والتي كان بها 
السياسي ناتجاً حتمياً: دعا طه إلى تطوير فهم الإسلام وممارسته بنقل التركيز 
مما سمّاه المستوى التبعي للوحي القرآني في المدينة إلى المستوى الرئيس 
للرسالة الكونية الأصلية للإسلام في مكة. التفريق بين سور القرآن التي نزلت 
على النبي في موطنه بمكة» والسور التي نزلت عليه في المدينة» التي لجا 
إليها هرباً من الاضطهاد» معروفة ومتوافق عليها بشكل مشترك بين كل 
المسلمين. الرؤية الجوهرية لطه هي أهمية تلك النقلة في محتوى القران 
نفسه» وليس فقط في موقع نزوله. 

كما يوضح طه في كتابه الرئيس الرسالة الثانية من الإسلام رحبدرت 
طبعته الأولى باللغة العربية عام »)۱۹١۷‏ وفي كتبه الأخرى ومحاضراته 
العامة» فإن مستوى الوحي والفهم المبننّ على مرحلة المدينة كان تسليما 
للسياق التاريخي للإنسانية في القرن السابع. بما أن الإنسانية بكاملها تطورت 
بشكل كبير منذ ذلك الوقت» كما يناقش» فإنها جاهزة الآن لاستقبال رسالة 
الإسلام الكونية المبنية على وحي مرحلة مكة وفهمها وممارستها. تطالب 
الرسالة الكونية للإسلام» التي يسميها الرسالة الثانية من الإسلام» بالمساواة 
ن الرجيال رالات والتستعيق وغير السسلسيق وتو رابت لاا 
كذلك إلى نبذ العبودية والعنف السياسي (الجهاد) من وجهة نظر إسلامية. 

منذ عام ١45١‏ وحتى موته عام ٩۱۹۸۰؛‏ دافع طه عن أفكاره بطرق 
مفتوحة وسلمية» وطبّق وجهات نظره في التعليم وتوجيه طلابه في مجتمعه 
الصغير. على سيل البقال عا طة إلى النساواة بين الرجال والساء». وط 
هذه المساواة في كل نشاطات حركته. دافع طه عن الحوكمة الديمقراطية 
الدستورية» وعارض السياسات الطائفية في السوقان: لكترةه لم يسع إلى 
الخلطة لت أو لس كيه ا نة نظو إلى عمله على أله تشريبى بشندة هن 
قبل الأحزاب السياسية التقليدية والتنظيمات الإسلامية» بالإضافة إلى نظام 
النميري» الذي أخذ الخطوة الحاسمة الأخيرة بإعدام طه وقمع حركته. 


: لنظرة عامة»› انظر تقديم المترجم لكتاب‎ 50 
Taha, The Second Message of Islam, pp. 1-30. 
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فشل أحد الجهود لمحاكمته بالردة عام ۸٦1۹ء‏ لأن التهمة لم يكن لها 
أساس في النظام الجنائي الموجود في السودان في ذلك الوقتء إلا أنه 
بحلول عام ۱۹۸٩‏ كان من الممكن اتهامه تحت قوانين أيلول/ سبتمبر ۱۹۸۳ 
ذاتها التي كان ينتقدها. أعدم طه في ۱۸ كانون الثاني/ يناير ١986‏ بسبب 
مزيج من تهمة سياسية بالخيانة بحسب القانون السوداني الجنائي وتهمة 
الردة» وأقر حكم الإعدام بمحكمة خاصة للاستئناف (على الرغم من أن طه 
لم يستأنف إدانته)» وهي التي أضافت إليه تهمة الردة. كانت هذه التهمة بعد 
المحاكمة السبب الرئيس الذي دفع الرئيس النميري إلى إقرار حكم إعدام 
E‏ 

في خطابه الارتجالي في محكمة عقدت بشكل خاص» يوم الإثنين في 
۷ كانون الثاني/ يناير ۱۹۸١‏ رفض طه سلطة أي محكمة للدولة لمحاكمته 
على اعتقاداته . كما أوضح اسپات ساره لسن قران ¿ الشريعة في ما سماه 
اقوانين سبتمبر» لعام ۱۹۸۳ء التي شعر نها انتهكت وحرّفت بشكل كبير 
الشريعة والإسلام. وفوّوضت چو شيا سلا م السودان دول کا ك في 
كفاءة القضاة الذين يطبقون هذه aa‏ 4 وخعلضنى إل أنه «لكل 
هذه الأسباب» فأنا لست مستعداً للتعاون مع أي محكمة خانت استقلالية 
القضشاء؛ وسبحت يا أن تكون أداة لإذلال الناس» وإهانة الفكر الحرء 
واضطهاد الخصوم السياسيين»"' '*. 

بالطريقة وال اطي عكر جه بنك صان طه دعوته إلى الحرية الفردية 
المطلقة بالعيش بقيم الديمقراطية والاشتراكية والمساواة الاجتماعية التي دافع 
عنها منذ أربعينيات القرن العشرين”"'*. يمكن تلخيص المفتاح المزدوج لفهم 
نموذج للتحرر الذاتي الأصلي كالآتي: السعي الثابت لتوافق تام بين الأفكار 
والأقرال وا تال أن كر بے كينا ناء ونقول ما يي ونفعل ما 
نقوله» ما دمنا مستعدين لتحمل المسؤولية. هذا يعني العيش بالقيم التي نؤمن 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, “The Islamic Law of Apostasy and Its Modern (°) 
Applicability: A Case from the Sudan,” Religion, vol. 16 (1986), pp. 197-223. 


Taha, Ibid., p. 14. (۲۱( 


(۲۲) لنظرته العامة حول ما يسميه فبادئ المساواة الثلاثة.(الديمقراطية» الاشتراكية: 
الاجتماعية)» انظر : المصدر نفسه» ص ١67”‏ د 535 ا العربية» ص BT ١75‏ 
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نفا مباشرةء الآن وهنا يكف النظر عنما يحل خولنا:: عدا ذلكه فإن 
الشخص لا يكون ساعياً لتوافق تام بين أفكاره وأقواله وأفعاله. 

بحسب وجهة نظر طه وتجربته المعاشة» فإن ما يفعله الأخرون» بمن 
فيهم سلطان الدولة» يجب أن لا يحدد ما يفكر به الشخص أو يقوله أو 
يفعله» على الرغم من أن الإقناع والتعاون يبقيان مرغوبين في الخطاب 
السياسئ والاجتماغى . كما يؤكد طة آننا وخلنا السؤولون عن مواققنا وها 
نقوله وتفعله. بالنسبة إليه» فإن مصير الإنسانية المقذر إلهياً يمكن تحقيقه 
عندما نقوم ب«واجبنا المباشر» على أفضل نحو في تقديرنا. على الرغم من 
ذلك» وبحسب نظرة طه» فإن تحديد واجبنا المباشر والتصرف بحسبه هو 
مدق عتاققها الديية ر 8 وتا لكين نقية دانسا وة بسكل 
ابت وال تهر أبذاء بده أو ماعوةة تيل عاض[ . 

يعتمد هذا المسعى المقدم على قدرتنا على تنظيم حياتنا الاجتماعية 
والسياسية بطريقة تعزز سعينا الفردي للتحرر الذاتي» لكن هذا يتطلب 


- 


بنا واا ا ا ف الوساكل والشايات: وف ال 
RRR NE E a ma aN‏ لارا 
السياشية والاقتصادية زالا جام والدستوزية وح القانوت:عي الوساكل 
الت البعه و ين کے هنا دالوا کرو لذا ی 
التحليل الأغيرء كما أظهر عله فى محاكمقه وإعداسة» إن التحرر الذاتي 
أصلي بالنسبة إلى كل إنسان» وسيتحقق في داخله» بغض النظر عما يفعله 
الأخرون أو يفشلون بفعله. 

في نموذج طهء يحصل التحرر الذاتي عندما يحرّر الإنسان نفسه من 
الخوف» الذي يعتبره» بحسب وجهة نظرهء الأب الشرعي لكل آفات 
الأخلاق ومعايب السلوك”"'“. بتحليل طه» حبٌ البقاء هو الدافع الشامل 
نك الا كي رالاعاب ت ل الد القن سنس" ةة خا 
بعد حب البقاء الا يوضح طه هذا التفريق من خلال ما يسميه (إرادة 
الحياة»» أي حبّ البقاء غير المقيّدء و«إرادة الحرية» أي حبّ البقاء الخاضع 
لمحدّدات معيارية. «وفي مرتبة اللقاء الجنسي [بين هاتين الإرادتين] الذي 


(59) العتضصيليو نفسه » ص 85. [ص ١‏ فى النسخة العربية]. 
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ينتج العقل؛ فإن لإرادة الحياة اسما آخرء هو الذاكرة» وإرادة الحرية هي 
الخيال»*'؟. الخيار الأخلاقى» لذلك» مو مكمل اللغايات العى نسعى 
اھا بسب تیل شا الل سيق أن ترق على سيل البشال و قاة 
الخيار الأخلاقي الذي علينا أن نقوم به هو ما إذا كان حب البقاء إرادة حياة 
غير مقيدة بغض النظر عن أي قيود معيارية» أم أنه يجب أن يُحدد بإرادة 
الي 


كما أفهم الأمرء فطه يقول إن الحصيلة الإنسانية والمتنورة لتفاعل إرادة 
الحياة مع إرادة الحرية ليست ناتجة من نسيان مصادر الخوف التي تسبّبت 
يجعل حب البقاة عسيظ ا على :إزاذتنا للا آو تكرت ىا لا يعن أن 
تمتنع عن كوك واعياً أو حذراً عن مصادر الخطر الى تهدّد حب البقاءه بل 
إن طه يقول إن الحصيلة الإنسانية والمتنورة يجب أن تكون نتيجة تطوير 
تخيلنا لرؤية أن إخضاع إرادتنا للحياة لمحددات معيارية في الحقيقة يعزز 
مدى حبنا للبقاء وميزته بدلا من أن يضعفهما. 


إضافة إلى ذلك» فهذا التخيّل يجب أن لا يكون يوتوبيا جوفاء بل رؤية 
واقعية مدعومة بطرق اختبارية» وتجربة الكيفية التي يمكن القيود المعيارية من 
خلالها في الحقيقة دعم حب اليقاء بدلا من إتبعافه. في هله الات 
الأيمان والفقة يالل جوهريات تماما متها النضدر النياق. الارشاد ,وسات 
حصيلة إنسانية ومتنورة لكل إنسان بمفرده. الضوابط ونمط حياة ديني هي 
الوضاقل الغضرورية تلوضرق والاسقاط من اوا ها ا ولوق 
السيب يرقف عله :..وآواققه جلى ذلك العلباتية كفلسفة اة 


في كتبه ومحاضراته» انتقد طه غياب أو قصور الدعائم الأخلاقية أو 
القيمية في النزعة المادية الحديثة» بما يسميه التقدم المادي من دون حضارة» 
كما هو مقتبس بداية هذا الفصل. فى النص الأخير الذي كتبه أثناء اعتقاله 
النياسي من دة تی إلى محاكمة ما بین علس 444-148۴ 7 اکب 


(0)المهتد ئقسه: ص '87. اھ النسحخة العربية]. 

)۲0( يسمي طه هذا النص غير المنشور ب«الديباجة»» ربما بسبب کتابه الأأسبق : كزه 1005/ه :هلاه 8) 
the Constitution of Sudan)‏ [السين دستور السودان]. الذي نشر في بداية عام ١١۱۹ء‏ مباشرة قبل 
استقلال البلاد من الحكم الإنكليزي ‏ المصري في ١‏ كانون الثاني/ يناير .٠۹٥٩‏ 


Vo 


طه العلمانية بالاسم» على الرغم من أن جنوه ا كنيد كان انها وات 
السابقة يي المادنة الل أخخلاقية. ا فضائه SE‏ ربما من الأفضل 


* الفرق بير نة والفهم الثاقب) والعلمانية أن الا شی 
لفرق بين العلم (المعرقة والفهم ا 1 بر ب + 
ود ل ا الس A E‏ اليه وعد الله لا 
> م روت - E‏ 2 2214 جع م و2 ا ع دوت دو 
لف الله ودی وا 3 الناس او 2 يعلمون ظھرا من الصو الدنيا وهم 
عن اة هر علو [الروم: 25 r‏ 


ل اماد فطنء | ها TES‏ 9 3 هو ك6 e‏ 


# الحضارة الغربية» ببعديها الرأسمالي والاشتراكي» هي حضارة 
مادية» حيث تتضاءل قيمة الإنيانءع وت رتفع قيمة الممتلكات المادية. هذا 
تقدم مادي ليش حضارة» إنه حقل التكنولوجيا والآلات الهائلة. لکن 

* هذا العالّم هو الوسيلة إلى العالم الآخرء ويجب تنظيمه بفطنة» 
بطريقة علمية» بحيث يؤدّي إلى الغاية المرجوّة. لا يملك العلمانيون هذه 
القدرة. لکن العلماء يفعلون . 

2 التكنولوجيا انت و وسعت الثروة لدرجة ةة ولکن بسبب 
غياب القيمة لم يكن هناك عدالة في توزيع الثروة» حيث التهى الأغنياء عن 

* لا يستغني العلم عن العلمانية»› لكنه يضعها فى مكانها الصحيح› 

)۲١‏ أستخدم مصطلح: «العلم والفهم الثاقب» (مقتصراً على «العلم» في هذه النقاط) 
واشتقاقاتها بعل اال من المصطلح العربي : «العلم»» بكار عبن ارد عينك لكنني غير قادر على 


دي اسل . ریما تكون صعوبة الترجمة هذه مؤشراً على نسبية المعرفة والفهم المرتهن بإنتاج 


۷٦ 


* الحضارة العلمانية والمادية الحاضرة عملاق من دون روحء ولذلك 
تحتاج إلى حضارة جديدة تمدها بالروح وتعيد توجيهها لتكون وسيلة الإنسان 
امراك إنبيائته وکاله 

بحسب ذلك» يصر طه على أننا يجب أن ننظم الشؤون الاجتماعية 
والسياسية بالطرق الأكثر مساعدة على تمكين كل إنسان لتحرير نفسه من 
الخوف. كما يوضح: 

الوإعادة الوحدة إلن :اة تع أن الإتسنات يفيكر: كنا :يريد ويقول كما 
يفكر ويعمل كما يقول.. وهذا هو مطلوب الإسلام» وذلك حيث يقول: 
ليما الین اموأ لم قولوت ما لا سَنْمَنُونَ ‏ ڪر مَقَنّا عند أله أن تولا 
ما لا تَفَمَُوت* [الصف:  ”‏ ۳]. ولا يبلغ أحد هذا المبلغ الرفيع من الحياة 
إلا ,بوسيلتين اة ارلاعيا وسيلة المجتمع الصالح» وثانيتهما المنهاج 
التربوي العلمي الذي يواصل به مجهوده الفردي ليتم له تحرير مواهبه الطبيعية 
من الف الروت ٠‏ 

إشارته إلى المجتمع الصالح في هذه المرحلة من العولمة المركزة 
والمتوسعة تنطبق على كل المستويات: المحلية والوطنية والعالمية» بينما كان 
يعني بالمنهاج التربوي العلمي المنهجية الدينية من التجربة والخطأ في عملية 
التحوّل الذاتي”*"'. 

فى وء هذا ساناقش أن تسبيد السات الشارحية الشرف هن 
علال كم القاترة ولايد حقوق الأنسان ضرورية سكين الاش لاقام 
بشدة من أجل تحرير أنفسهم من الأشكال والمصادر الأخرى للخوف. 
والعكس صحيح. إذا بقينا مقيدين بذاكرة العداوة العنيفة المشتركة» سنبقى 
عالقين بالخوف الذي مكن وأبقى سطوة الإمبريالية وهيمنتها. التحدي هو 
ممارسة خيارنا الأخلاقي ليحقق الرؤية التحررية لتعاون سلمي» مع السعي 
لإقناع الآخرين قدر ما نستطيع لينضموا إلينا في تلك الرؤية والنضال لجعلها 
واقعا. 


Taha, Ibid., pp. 152-153. (۲۷) 

[النصس العربي مقتبس من كتاب : محمود محمد طهء الرسالة الثانية من الإسلام» ط ۳ (نسخة 
الكترونية) (تشرين الأول/ أكتويز 4558 ضا۷ 11/7 ]: 

Taha, Ibid., pp. 152-164. (YA) 


VV 


في رؤية وممارسة طه الإسلامية الجوهرية؛ تحرّر الإنسان من أي شكل 

من القمع السياسي والاجتماعي وإشباع حاجاته المادية متكامل مع التسليم لله 
للحصول على الإرشاد والحفظ والانتفاع بهما في فرديتنا البشرية وحينا 
للبقاء. على سبيل المثال» يوضح طه : 


«ومن كرامة الإنسان عند الله أن الحرية الفردية لم يجعل عليها وصياًء 
حائى ولو کان هذا الوص سز انق اوخاه ونان سجاياه» فقد 
قال الله تعالى في ذلك: E:‏ تَا أَنتَ ا چ 2 لهم بِمَصَيطرٍ # 
[الغاقنية: 79 ca A‏ نا فاعة آنه لبس ا بعك خب OE i‏ 
بحيث يؤتمن على حريات الآخرين» وأن ثمن الحرية الفردية هو دوام السهو 
القرد عله" . 

كما أفهمهاء فإن رؤية طه هي أن التسليم للمتعالي» السيادة المطلقة لله 
(التوحيد) غير مثلائمة مع الخضوع لسلطة الإنسات القسمعية- بخغنى اخرء اسن 
أشقال (الشراة) هر العسليو للؤرادة الفا لبشر رين كما أشرت سابقا : 
الا اص e‏ مثل غاندي وطه» قد يكونون قادرين على إنكار قمع 
كهذا بأنفسهم ب بغض النظر عن التبعات التي قد تبدو قاسية» لكن من تبقى منا 
لا يتوقع منهم مقاومة الخضوع بأنفسهم. يلهمنا غانديو الإنسانية وطاهاتها 
جميعاً. لكنهم أيضاً يخلقون إطارات عمل براغماتية لحماية حرياتنا وصون 
كونتا المادى لمكينا عن الس‘ لتسرزنا الذاتى بالمدى اللي تستطيغه. سأعود 
aaa‏ كيةا النسا.. الأو EEN Î‏ 
الى أشرت إليها سابقاء وات يجب تضقيق التسرر الذاتي من داخخلها . 

نسبية العلمانية ومفارقة التحرر الذاتي 

ميلنا الإنساني إلى حفظ القيم والمفاهيم وإدراكها واستنطاقها بحسب 

إطارنا التاريخي والثقافي متأصل بعمق لدرجة أن جهدنا لتجاوزها يبقى 


محدّداً بمعايير تصوراتنا الخاصة. ولذلك من المتوقع أن يفهم الناس مفاهيم 


Taha, Ibid., p. 160. )۲۹(‏ 
[النص العريى مقتبس من : طه » الرسالة الثانية من الإسلام» ص1 EAN ١8‏ 


۷۸ 


وتجاوينا النسبية على الاس الآخرين وكأن هذه المفاهيم كما نعرفها ونجربها 
هي المعيار الكوني . هذا الآمر دو تناقض ظاهري عندما يكون المفهوم ذاته 
سیا بشكل لا يمكن إتكارف. مثل الملا لآ أنه لا يكن تيه بال 
إلى المجتمعات غير الغربية التي ما زالت تعيش في واقع النماذج الأوروبية 
للدولة في السياق ما بعد الاستعماري 

كما اريف سابقنا؟ فإ هدا جدلاً كبيراً يحيط بتعريف مصطلح 
«العلماني» ب ا الغربي. لكنه وَل ببساطة ااي أو «يفتقد 
المكرة. ال © أن بأنه وت کیا عن الد آر ما و 
قل أي ادا من المربك مقارنة الدينى والعلمانى بمصطلحات ثنائية» 
یما في ال مدان واخ على وکوا يفا 2 ولو اقل ریف 
بشكل أن اهدعما يبرق کاب الاسر ١‏ تعر حعقارية أخرى قاقية ايها 
على ثنائية. مصطلح «العلماني» بأنه «افترااض أن كل شيء مادي أو تجريدي 
شق من جهد الإنساق” © بيدا قد ككرت جا العظر؟ سرا عند 
المسيحيينء إلا أنها تبدو لى بأنها قد لا تطبق على الأديان غير التوحيدية أو 
ما تسمى بالأديان التقليدية أو الأصلية. كما أن هذا ليس مساعداً في فهم 
العلاقة بين ما هو علماني وما هو ديني. 


سبيل المثال» تم تعريف الديني على أنه «نظام موحد من المعتقدات 
والممارسات» مرتبط بأشياء مقدسة» لنقل إنها: متميّزة وممنوعة؛ أي 
الكئيسة 1 أولئك المعتصمين بهذه الممارسات والاعتقادات" . لكر هله 


Emmet Kennedy, Secularism and Its Opponents from Augustine to Solzhenitsyn (New (¥ *) 
York: Palgrave Macmillan, 2006), p. 1. 

Iain T. Benson, “The Secular: Hidden and Express Meaning,” Sacred Web, vo1.9 (2002), ("1) 
<http://www.sacredweb.com/online_articles/sw9_benson.html> (accessed by 10 July 2012). 
Abdullahi Ahmed An-Na‘im, “Islam and Secularism,” in: Cady and Hurd, eds., (TY) 
Comparative Secularisms in a Global Age, p. 218. 

Lilly Weissbrod, “Religion as National Identity in a Secular Society,” Review of (TT) 
Religious Research, vol. 24, no. 3 (1983), p. 189. 

William H. Swatos, Jr., “Differentiating Experiences: The Virtue of Substantive (¥ €) 
Definitions,” in: Arthur L. Greil and David G. Bromley, eds., Defining Religion: Investigating the 
Boundaries between the Sacred and Secular (Oxford: Elsevier Science, 2003), p. 40. 
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نظرة إلى الدين محصورة تقريباً بالمسيحية وتظهر تسبية الديني والعلمانيء 
كيف يعتمد ما يعتبر علمانياً على الدين» مقابل ما يفرضه. على سبيل 
المثال» معنى ما هو علماني» بالنسبة إلى المسيحية» ليس بالضرورة المعنى 
نفسه للعلماني». بالنسبة إلى الإسلام أو الهتدؤسة: إفياقة إلى ذلك ». يعتهل 
العلماني على السياق القطري والثقافي” ". 


تتعكس تسبية العخلمانى وصعوبة الهرب منها فى مشاكل اللغة الى 
نستخدمها والمعرفة التي نطبّقها لفهم هذه القضايا. يناقش العلماني عادة من 
زاوية إيتيمولوجيا المصطلح [أي علم أصول الكلمات أو التأثيل] في اللغات 
الأوروبية تقحم تحليلنا فح 3 سق محلي او E‏ لويتيمولوجيا 
المفهوم الذي وهم ت اا ناقش تى أن مادان N i‏ 5 
الباعفيثك الهندي الباود في هلا المخال» كلمة ق بكونها | E O‏ 
للمرة اي في عام 2 ١‏ 4 تيك نهاية حر الاد ر غاا في أورويا؛ 
للإشارة إل انتقال فمتلكات الک اللو الإدارة الحصرية للأمراء . يتابع : 
اعدا سك جورج جاكوب هوليوك (George Jacob Holyoake)‏ مصطلح 
«العلمانية» في عام ۱۸١١‏ وقاد حركة عقلانية للاحتجاج في اتكلت ١؛‏ 
أعرسة العلمانية في أيديولوجيا التقدم»" ". بشكل مشابه» قال هيمانشو 
روي (Himanshu Roy)‏ : 


«كانت كلمة «سكيولاريس» (15ة1ناه5326) في اللاتينية الكنسية تعني العالم 
الدنيوي» أي القاعدة الأدنى مقابل الكنيسة التي رمزت إلى النماذج المثالية 
عالية المقام كالإلهي» والمقدس» والأخروي» والإيثار. . . نضال الليبرالية 
الكلاسيكية ضد الكنيسة ونقد الدين مهدا لنمو المجتمع المدني» والتسامح 
الديني والعلمانية» بالتطور الذي تشابك مع لوو وتم آل اسمالية التي 
لت الال وای عاق تبر ا و کی 


)١(‏ المصدر نفسه. 
T. N. Madan, “Secularism in Its Place,” Journal of Asian Studies, vol. 46, no. 4 (0)‏ 
(November 1987), p. 748.‏ 
Himanshu Roy, “Western Secularism and Colonial Legacy in India,” Economic and (TV)‏ 
Political Weekly, vol. 41, no. 2 (January 2006), p. 158.‏ 


/م«٠‎ 


ذأ فكل الموضوع يدور في فلك اللغة وارتباطاتها. عند حصر نقاشنا 
بالمصطلح في لغة واحدة فيما يتعلق بالدين الممَأسس في مكان معين» فإننا 
نميل إلى ربط المفهوم بأفكار أخرى مثل الرأسمالية والحرية الفردية» كما 
تخيلت ومورست في ذلك المكان وداخل الإطار الزمني الذي حدّده مكان 
خطايئا لنا. الخاياتنا يبدو أن هناك بعض. التضميتات 'الإشكالية الى ستثبع 
من هذا السيناريو. بداية» فإن العلماني مرتبط بالدنيوي» أي القاعدة e‏ 
مقابل الإلهي والمقدس. هذا يمثل عقبة كبيرة» على المسلمين تجاوزها إذا 
ما قبلوا العلماني بهذا المعنى (الذي يجب أن لا يقبلوا به) وعملوا معه. 

إضافة إلى ذلك» ليس مفهوم العلماني الذي يقابل الديني مُقَدّماً كبعد 
أساس لظهور الدستورية وقيم حقوق الإنسان فقط لكنه مرتبط كذلك 
بالرأسمالية. عند النظر إلى التشار غلاقات السلطة الاستسارية؛ فليس من 
المفاجئ تقديم هذه الصلات للمسلمين الخاضعين للاستعمار في أفريقيا 
وآسيا بوصفها علاقات سببية ضمن هذه المفاهيم والأنظمة» حيث من 
الرورف يجرة اسا وة الأعري. مدا ا لما بحب أن 
نكيت مماديا انين لكوت یر اا مسب أن تلوت ااا . 


تا المصطلج لبون وة او السك لكر ارات 
مصطلح «العلينةة» يشبيتها «أن ما كان يشر مقا ذيها لم يعد كذلك»› كما 
يتضمّن عملية تمييز أنتجت الجوانب المختلفة للمجتمع› ااا ج 
وقاقويا واغيلاقاء واصعت اة العلاقة عن ها فا بتكل وراو 
يسعقى اشر تؤدئ العلمانية إلى تغيرات فى )١(‏ اععقادات ا افر اد 
وممارساتهم و(ب) طبيعة a,‏ وغلةقاتيا الاد "` 


أن فحت طروت سباشية واتتسنادية مادق" ولت اعطاوات الاقراد 


Mysore N. Srinivas, Social Change in Modern India (Berkeley, CA: University of (A) 
California Press, 1966), p. 119. 


: نقلا عن‎ 
Andre Beteille, “Secularism and Intellectuals,” Economic and Political Weekly, vol. 29, no. 10 
(March 1994), p. 561. 


م١‎ 


وممارساتهم تحت التقليد الديني نفسه (المسيحيون: كاثوليك وبروتستانت» 
المسلمون: سنة وشيعة)». ناهيك باختلافها من دين إلى اخر. إن وجود 
مؤسسات دينية من عدمهاء وطبيعتها وعلاقتها بالمؤسسات الأخرى» مرة 
أخرى» ليس متماثلاً في داخل الدين نفسه في مواقع مختلفة أو عبر الزمن أو 
بين أديان مختلفة» مثل البوذية والإسلام. ولكن عندما يقدّم الإسلام على أنه 
يملك مؤسسات دينية» تصبح الظاهرة محاولة تقريب للتكافوؤٌ مع المسيتفية.. 
بما يمكن تسميته «نصرنة) (28082نهة015) الإسلام. على سبيل المثال» 
تحث النولة الآلمانية السلميخ على. تتظيم هغل الكتائس_ الكاثوليكية 
والمبروتستانتية. بحييث تستطيع الدولة التعامل مع «(ممثل» محدد للجالية 
ا 


على الرغم من هذه العوامل» ما أستطيع أن أعدَّه واضحاً هو الواقع 
افتراض أن المفاهيم الأوروبية للعلمانية السياسية هي المعيار لباقي العالم 
العا الشارقة للحا ”< ال اناج الا رة وما تعد 
الاستعمارية مرتهنة بمتطقها الخاص بالفوقية الأخلاقية للمستعمر على 
النتكر» ليذ الميسحات: التطعة إلى قد اخفضض قافا حن الأنسائية: 


للعلمانية السياسية العلامة الفارقة للعلاقة بين الدين والدولة عند «الأمم 
المقطضرها ٠‏ لن ت هله التتماولة الاميريالية إلا من خلال الور 


Abdullahi Ahmed An-Na‘im, “Sharia and the Secular State in the Middle East and (%4) 
Europe,” (Third Carl Heinrich Becker Lecture, Wissenschaftskolleg zu Berlin-Germany, 19 
May 2009). 
Cooper, Colonialism in Question: Theory, Knowledge, History, pp. 124-126 and 174- (<°) 
176. 

لنقد ما بعد الاستعمار لهذا الرأي من الحداثة؛ انظر: 
Arjun Appadurai, Modernity at Large: Cultural Dimensions of Globalization (Minneapolis, MN:‏ 
University of Minnesota Press, 1996), p. 44.‏ 
Aimé Césaire, Discourse on Colonialism (New York: Monthly Review, 1972), pp. 41 (€1)‏ 
and 54-66.‏ 
Francis Fukuyama, The End of History and the Last Man (New York: Free Press, 1992). (4Y)‏ 
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الذاتي للخاضعين. تحت الاستسار ”7 

إلا أن حقيقة أن المسلمين يميلون إلى محاكمة العلماني والعلمانية كما 
تم فهمها وتجربتها من قبل الأوروبيين فيما يخص المسيحية تشير كيف أنهم 
كانوا قد استبطنوا حالة ذهنية استعمارية تتطلب فا اس ا شقا من 
الاستجبار من خلال العغرر آلذاتي الاصلى العا لكي الم اساي 
الرسمي. ليست القضية أن ريسيد يسسوث إلى إبقاء العلاقات 
الاستعمارية ‏ والذي ربما ينطبق على جزء منهم ‏ ولكن القضية هي أن 
اسلف برضشرة لذلك المي انفلك الق البجرائرى الشهير 
مالك بن نبي  ١406(‏ 1917) مفهوماً يمكن ترجمته إلى «القابلية للاستعمار) 
(11149طةنه0010) للإشارة إلى قابلية داخلية للاستعمار. من وجهة نظره فإن 
الكولونيالية هي نتيجة للتراجع المعنوي الداخلي للمسلمين لا مسببته”“. 


السردية السابقة لتبرير الكولونيالية واستبطان ذلك التبرير من جانب 
المستعمّر مألوفة ومقبولة بشكل عام. السؤال الذي اود طرحه هنا: ما 
الجديد في الأيديولوجيا الاستعمارية التبعية ما بعد الاستعمارية التي نستطيع 
ملاحظتها حول العالم؟ الجديد» بحسب ما أرى» هو قدرة رعايا ما بعد 
الاستعمار المتنامية على تحقيق مستوى أو درجة جديدة من التحرّر الذاتي 
الأصلى يمكن أن تتجاوز العقلية ما بعد الاستعمارية التى لا تزال راسخة 
عند كل من ال المي إل ان المقارعة عزنا ي كن ال 
التحرّر الذاتي يجب أن يتحقق ويتطور في ظروف ما بعد استعمارية حيث 
يبدو تطبيق الأفكار الأوروبية حول العلماني بوصفها المعيار العالمي ضرورياً 
للعمل مع النماذج الأوووية للدولة الا 1 

قد كوت هله البقارقة. وسطية لان عاك شيعا نيا عا تاذ الان 
من بين الخاضعين للإمبراطورية كما هو من بين رعايا السلطة الإمبريالية - 
بالمقارنة مع الأجيال السابقة. يرفض مزيد من رعايا الإمبراطورية بقوة 


Ilan Kapoor, “Capitalism, Culture, Agency: Dependency Theory Versus (4F) 
Postcolonial Theory,” Third World Quarterly, vol. 23, no. 4 (2002), p. 652. 


Edward Said, Culture and Imperialism (New York: Knopf, 1993), p. 11. (€ ٤( 
: منشورات مالك بن نبى متوفرة بالفرنسية والعربية والإنكليزية. انظر على سبيل المثال كتابه‎ )55( 
Malek Bennabi, Islam in History and Society (New Delhi: Kitab Bhavan, 1999). 
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الخضوع أكثر مما كانت عليه الحالة سابقاًء ومزيد من مواطني السلطة 

: ا د 1 CY , 1 RE‏ 8 
الآ أن فكترة إمقانية التحوير الأنساتى على يد اشخاض أقرادء فى كل 
مكان» ضمن سياقاتهم الثقافية والدينية» أصبحت أكثر معقولية مما كانت 
بحسب أفكارهم أكثر مما كانوا قادرين عليه خلال الفترة الاستعمارية وما 
I TE‏ 


من غير الممكن هنا مناقشة كل التحفظات والمخاوف التي قد يملكها 
الكشتفس على ففارقة الاق ما بعد الاستعمارى الذي يجب أن تشعى 
بداخله الات نا بعد الا مارا تتحفيق تحسررها الذاتي :إلا أن أود 
إفلاق العافر الشابق ا حر القوله اه الان :فى هنا اجات 
أحد المقاصد المهمة للعلماني هي منح الجميع نوعا من «الأرضية المشتركة» 
التي يمكن بدء النقاش انطلاقا منها. يوضح تشارلز تايلور مقصد العلماني 
كأرضية مشتركة» ولماذا هو مهم: 


«المنطق العلماني لغة يمكن للجميع التحدث بهاء ويمكن النقاش 
والإقناع بها. تعمل اللغات الدينية خارج هذا الخطاب» بتقديم افتراضات 
حارج يوك لوم ققط فبوليا [13؟ لدف جسعا باللفة المشترقة. 
ما يدعم هذه الفكرة هو شيء مثل التفريق المعرفي. هناك منطق علماني» 
يمكن للجميع استخدامه والوصول من خلاله إلى خلاصات يمكن للجميع 
التوافق غليها. وهتاك لغات كخاضة› تقدم افتراضات من الخارج» وقد 
تتناقض مع الافتراضات الاعتيادية للمنطق العلماني. إنها أكثر هشاشة 
معرفياً » ففي الحقيقةء أنت لن تقتنع بها ما لم تؤمن بها. إذاً فإما أن المنطق 
الديني يصل إلى الخلاصات نفسها كشخص علماني» لكنه يصبح حينها زائدا 


(57) من اللافت للنظر مثلاً أن المظاهرات المنسقة من قبل الملايين حول العالم انطلقت في ٠١‏ 
شباط/ قيراي 675٠5"‏ فى ما يقارب ثمانين مدينة» بما فى ذلك لندن والعراق» قبل غزو العراق من قبل 
الولايات المتخدة وبريطانيا وحلفائهما الذي بدأ في ١4‏ آذار/ مارس *٠٠؟.‏ انظر : 
“February 15, 2003, Anti-War Protest,” Wikipedia, <http://en.wikipedia.org/wiki/Februar-‏ 

y_15,_2003_anti-war_protest>. 


Taha, The Second Message of Islam, pp. 62-79. (€۷) 


۸٤ 


عن الحاجة» أو أنه يصل إلى خلاصات مختلفة» فيصبح حينها خطيراً أو 
ريسا ولذلك تب اع 


إمكانية ما يسبعبية تايلور ب«المنطق العلماني» هي ما يرسخ المقصد 
المشار إليه كثيرا والواضح ظاهريا للعلمائية السياسيةء. قعقيدة سياسية: ألا 
وهو تجنّب النزاع بين المؤمنين بأديان مختلفة والسماح للمواطنين بممارسة 
معتقداتهم بريه . بعدم جعل أي دين را فإن الدولة تتجنب عزل 
المؤمنين بالأديان الأخرى: ١لا‏ يمكن لدين واحد أن يدّعي الحديث باسم 
الا 


بعكس الإجماع الظاهري بين المسلمين وغير المسلمين على السواء؛ 
فإنني أعتقد أنه ليس من الصعب على المسلمين القبول بدولة علمانية» تكون 
محايدة مع كل الأديان» مع الإقرار بصلة الإسلام والسياسة. الدولة المحايدة 
دينيا متوافقة كليا مع قبول المسلمين للتناغم والتكامل الراسخيّن بين العلماني 
والإسلامي» المشار إليها في بداية المقالة. في الوقت نفسهء الصلة بين 
الإسلام والسياسة تحدّد مخاوف من العلمانية كفلسفة حياة» مثل تلك التي 
أيداها طه ولخضتها سابقا. 


طه والدولة العلمانية : تأويل 

أصف دعوتي إلى دولة علمانية بأنها «تأويل» لأفكار طهء لإيضاح أنني 
أتحدّث هنا على مسؤوليتي الخاصة وليس باسم طه أو أي من أفراد حركته 
بشكل عام. إلا أنني أعتقد أن دعوتي متوافقة مع أفكار طه» على الرغم من 
أنه لم يقدّم ما أقترحه هنا تمامأء كما أعتقد أن رفضه للعلمانية السياسية 
كفلسفة حياة» والمشار إليه في القسم التاق لا تنطيق على ها ادجو ال 
تحديداًء أظن أنني أقدّم هنا مسعى مناسبا للتنظيم السياسي والاجتماعي 
الذي دافع عنه طه كضرورة للتحرر الذاتي للمسلمين في الواقع الحالي للدول 
ما بعد الاستعمارية في إطارها العالمي. 


Charles Taylor, “Secularism and Critique,” The Immanent Frame (blog), 24 April ) (غ‎ 
2008, <http://blogs.ssrc.org/tif/2008/04/24/secularism-and-critiqu>. 
Kennedy, Secularism and Its Opponents from Augustine to Solzhenitsyn, Pp. 2. ادم‎ 
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أذعو إلى دولة علمانية ليكون المؤمنون مسلمين جيدين في ا 
الدولة العلمانية هي الدولة التي ل ا خيق فوشا بای شان ديني وی إل ل 
تكون حيادية قدر المستطاع بالنسبة إلى الأديان المختلفة. الميزة الرئيسة 
للدولة التي أفكر بها هي أنها ليست تمييزية بين الاعتقادات الدينية 
لمواطنيهاء فهي لا تفضّل وجهة دينية أو ترفض أخرى. ويعكس المجتمع› 

من الجانب الآخرء اعتقادات أفراده وممارساتهم الدينية» والذين يمكن أن 
ا من أ دين ٠‏ عالتسية إلى ٤‏ > فالمجتمع هو جماعة من المؤمنين» وليس 
«جماعة مؤمنة)» لأن الهوية الجمعية مجاز» وهي لا تستطيع أن تؤمن أو 
تفكر أو تشعر مثل الفرد. 

بال إلى الهو و كناك اححيالية وی دة جديدة أو 
إضافية» لأنهم يؤمنون بأن النبي محمداً هو آخر الأنبياء» وبأن القرآن هو 
الوحي الإلهي النهائي» ولكن لا يوجد ما يمنع أو يبطل تشكّل إجماع جديد 
حول أساليب اويل أو تأويالاق دة للشرآن والسكة. التازيللات الجديدة 
يمكن أن تصبح جزءا من الشريعة بذات الطريقة التي أصبحت بها الأساليب 
أو المبادئ الحالية جزءاً من الشريعة في المقام الأول. 


فصل الإسلام عن الدولة وتنظيم دوره السياضنى: مة خلال الدستورية 
وحماية حقوق الإنسان» التى أقترحها هناء» ضرورية لضمان حرية المسلمين 
وأمنهم للمشاركة بتقديم تأويلات جديدة ونقاشها لهذه المصادر المؤسسة. 
للاستدلال والتفكير من قبل البشر. «على الرغم من أن الشريعة ذات متشأ 
إلهي» إلا أن البناء الفعلي لها نشاط إنساني» وأحكامها تمثل شريعة الله بفهم 
إنساني . وما أن الشريعة لا تهبط من لاء جاهزة ومعلة » فيجب أن يكون 
فهم الإنسان لها الفقه وار ییا ی 

لأوضح باختصار. فسا :ان تحديد أي نص من سواه من القرآن والسئة 
يتطيق. على فة عا راي وا ني او ني ومن هم القادرون على 
الاجتهاد وکت هى كلها قضايا تشرر اتسنائيا فإن فرضص رقابة مسبقة على 


Bernard Weiss, The Spirit of Islamic Law (Athens: University of Georgia Press, (%*) 
1998), p. 116. 
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جيرد كيله يفاك مسلعة أن ساف اكز تود من_القر آنا وال عع شير 
المنطقي القول إن الاجتهاد لا يمكن ممارسته في قضية أو سؤال معين» لان 
هيا 'السديد دات مو تات هن اسعبلال وكين إنساتق. كما آلة مين التقطير 
اج اواج جلاعتو خوط I‏ 4 پققرضن 
نهم يملكون هيرات محددق. لآن هذا كله سيغعتمد عمليا على أوليك 
الأشخاص الذين سيحدّدون ويطبقون معايير اختيار المؤهلين والقادرين على 
ممارسة الاستهاد. ٠‏ منح هذه السلطة لآي اسسا أو جهاز ‏ سواء أكان 
ها آم خاصا خطير لأن هذه السلطة سيتم التلاعب بها حتماً لأسباب 
سياسية أو سواها. 


بما أن معرفة الشريعة وحفظها هما مسؤوليتان راسختان عند كل مسلم 
ولا مفر منهماء فيجب أن لا يتحكم شخص أو مؤسسة بهذه العملية من أجل 
المسلمين. يما أن سلطة إقرار من هو المؤهل ‏ 'لمتمارسة الاجتهاد وكينة 
ممارسته يؤثر في الاعتقاد والالتزام الديني لكل مسلم» فيجب أن لا يكون 
هناك رقابة أو سيطرة على هذه العملية. بمعتى اس آي خد من النقاش 
الحر بتخويل أشخاص أو مؤسسات يملكون سلطة إقرار أي الأفكار مسموحة 
أو مقموعة يتنافى مع الطبيعية الدينية للشريعة نفسها 


الهدف بالنسبة إلى هو حماية الدولة أو المجتمع للتقوى الأصيلة 
للمؤمتين الأقرادة اغتقادا وممارسة» بالسيطرة على خطر القهر. الدولة 
المحايدة والمجتمع المتسامح هي وسائل هذه الغاية. بتنظيم وضبط الحياة 
الاجتماعية» وحفظ السلام. وأيضال الخلهات الأساسية من كوك تس 

بغض النظر عن الاعتقاد الديني أو غيابة؛ فإن الدولة ت* تشجع المجتمع على أن 
8 متسامحا مع التعددية الدينية. e‏ الحيادية القانونية للدولة والتسامج 
الاجتماعي مع التنوع والمعارضة المؤمنين الأفراد أن یکو نوا کش صدقا 
بسعيهم للتصرف بما يتماشى مع اعتقاداتهم التفية: ٠‏ يشجع قهر الدولة أو 
المجتمع على النفاق» بينما تعزز حرية الدين والاعتقاد والتسامح الاجتماعي 
التقوى oy‏ اعتقادا وممارسة. كما ناقش غاندي : 


الخاصة به .2 6 تسق اللبي ! لمعتمد على دعم الدولة البقاء. پس ٠‏ اکر 
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عن فصل الدولة عن الكنيسة في العالم المسيحي. عندما دافع عن أن «الدين 
والدولة يجب فصلهما)». أوضح أن هذا کان لحد دور الدولة في تحفيق 
الاه الجلماتى» وليضها عن التذهز فن الشسياة النينية لها ٠‏ 

أقوم بتمييز بين الدولة والسياسة» لمناقشة أن الدولة يجب أن لا تدعي 
أو تتظاهر بتعزيز أو تطبيق الشريعة بوصفها شريعة» على الرغم من أن مبادئ 
الشريعة يمكن أن تؤثر في سياسات الدولة من خلال السياسة. هذا ما أعنة 
ب«التفاوض» على تأثير الشريعة؛ إذ تسعى القوى السياسية لتقديم سياساتها 
والدفاع عنها عبر ما أسميه «المنطق المدني». بهذه الطريقة» يجب أن يحاول 
الفاعلون السياسيون إيضاح خياراتهم السياسية ودعمها بمنح أسباب يمكن 
لكل المواطنين نقاشها بحرية وقبولها أو رفضها من دون إشارة إلى اعتقادات 
ا 


على سبيل المثال» إذا أردت أن أطرح تحريماً للرباء فعلي أن أقدّم 
الأسباب الاقتصادية والاجتماعية التي تدعم ما أطرحه» بدلا من القول 
ببساطة إن الدولة يجب أن تحرم الربا لأنه «حرام». في الوقت نفسه» يجب 
أن يتجنب المسلمون الربا في تعاملاتهم الشخصيةء لأنه «حرام». هذا هو 
القصوقه» الديتى الذى يكافا عليه المومن أو يعاقثء بالافعماد على قعل 
وق ها عله ال ر اف اا بحاي الد أن لاه عد 
السياسة» وما يفعله المؤمنون على مسؤوليتهم الخاصة الشخصية هو الديني. 


في كل مجتمع» تمثل المجموعات الدينية جماعات سياسية مهمة تؤثر 
في قضايا جوهرية في الحياة الاجتماعية» من التعليم إلى الضرائب» ومن 
قايا مرتبظة بالأختلاقيات الخاصة والعامة إلى العسملبات الاجماعية 
الغيرية.- عونم الخدت :عو قا وخا تمي الا هان والدولة فيما بلق بيده 
القضاياء فأنة أغدئ التركييات الى فرق بواسطعهنا المتجموخعات: الدينية على 
أنها وار اسحاببة ساني ج لا يمك بان رة الفولة غليها او 


T. N. Madan, “Secularism in Its Place,” Journal of Asian Studies, vol. 46, no. 4 (°1) 
(November 1987), p. 752. 
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السماح لها هي بالاستحواذ على الدولة نفسها أو أي من مؤسساتها. 
الحيادية الدينية للدولة كمبداً فصل الدولة عن الدين تساعد على تحقيق هذا 
التوازن الدقيق بتأمين إطار عمل لضمان شرعية الدولة ضمن المجتمعات 
الدينية» بينما تنظم كيفية تحويل قضاياها في السياسة العامة بالنظر إلى 
المخاوف والمصالح للمجتمعات الأخرى والمواطنين ككل . 


بها أن 'المواطتين الذين لسرا 'نتديتين أو:متظميع للضغط على الدولة 
كمجتمعات دينية يجب أن يحصلوا على احترام متساو لأفكارهم 
ومصالحهم. فإن الدولة وأجهزتها يجب أن لا تقع تحت سطوة مجتمع ديني 
فیا كان حعته وأحداا النتسسيين: إل قن السقيقة: فإن شيادية الدولة 
باس إلى كل اشرات الديدية وق اة أكثر أهمية في العلاقة مع 
المسنوعات اليك لاق سمشاطر انيار ول لمضالحهم أكبر من 
مخاطرها في حالة الأقليات . 


يجب الإشارة إلى أن التصوّرات في حالات كهذه مهمة كما هو الواقع. 
لأن مظهر الانحياز يميل إلى تقويض الثقة العامة فى حيادية الدولة حتى ولو 
لم يكن هذا الانسياز مونجوداً. السياعية الدينية للدولة تمن بنية. أسباسية لا 
تكون الدولة بواسطتها متحيزة أو يتعبون أنها شح لأي توجه ديني أو غير 
ديني» كما يمنح اهتماما لحظيا بكل التوجهات المرتبطة والشرعية في تشكيل 
واا السياسة الما 

إضافة إلى ذلك فإن إلزامات الثقة والتجانس والحيادية أقوى مما كانت 
عليه في الحقبة ما قبل الاستعمارية. هذا ليس فقط بسبب التعقيد المتنامي 
لدور الدولة على المستوى المحلي أو الوطني» بل بسبب الاعتماد الداخلي 
العالمي بين كل الشعوب ودولها. بغض النظر عن الضعف أو القوة النسبية 
لبعضص الوت بعلا قتها مع دول ار فإن الوقائع الوطنية والعالمية› اننا 
واقتصادياً وأمنياً والعلاقات الأخرى تظل مندرجة بشدة في تكوين الدول 
ات السيادة الثى تملك ممارسة قضائية حصرية على مواظنيها وأراضيها. 


e‏ الآن بد موز جيك الحيادية الديئية e‏ في a‏ إطار 
بين الدولة والسياسة اا کرای ہے أن الدولة يبي أن قصل وا 


۸۹ 


عن الإسلام» بينما عليها الاعتراف بالصلة التي لا يمكن فكها بين الإسلام 
والسياسة وتنظيمها. وعلى الرغم من ارتباطاتهما الواضحة والدائمة بين 
الدولة والسياسة» فإنني أعتبر الدولة الجانب العملياتي الأكثر استقرارا 
للحوكمة الذاتية» أما السياسة فهى العملية الدينامية لاتخاذ القرارات من 
فود کا و 


يمكن النظر إلى الدولة والسياسة على أنهما. جانبان لعملة واحدة» ولكن 
لا يمكن ولا يجب النظر إليهما على أنهما منصهرتان كليا . من الضروي 
فا ا لھ ااا که ببساطة لسياسة اليوم» تھا بجحب أن 
تكون قادرة على التوسط بين وجهات نظر السياسة المتنافسة والحكم بينهاء 
التي تتطلب منها أن تكون مستقلة نسبياً عن القوى السياسية المختلفة في 
المجتمع . إلا أن الاستقلال الجامل للدولة عرد السوامة لی سيكيا: لآن 
مسؤولي الدولة سيتحركون سياسيا افيد اجعداتب الخاصة وحفظ ولاء 
داعميهم. واقع الارتباط هذا يجعل من الضروري السعي لفصل الدولة عن 
السياضة؛. بحت يش من الممكن اولعف النشكتين عن العمليات التنياسية: 
اليوم» اللجوء إلى مؤسسات الدولة للحماية ضد سلطة مسؤولي الدولة 
المتطرفة والمضطهدة. 


)<( 
خلق تسامحات متبادلة ومتوافقة خارج العالم 
المسيحي اللاتيني ديمقراطياً 
تونس 


ألفريد ستيبان 


بالنسبة إلى بعض أكثر منظري «التحديث» و«العلمانية» تأثيراً؛ يعتبر الدين 
«تقليديا وغير منطقي» ومرتبطا بالسلطوية» فهم يعتبرونه المقابل الثنائي 
لل«تحديث والعقلانية»» والتي يعتبرونها مسارا ضروريا لعملية الدمقرطة 
(Democratization)‏ . إن واعندا ین أكثر الفلاسفة السياسيين التاظقين باللغة 
الإنكليزية تأثيراً في النصف الأخير من القرن العشرين» جون راولزء تطرّفٌ في 
أعماله. الأولى: کا ال ا للوصول إلى «إجماع متداخل»» فإن النقاشات 
الدينية يجب أن «تزال خارج الأجندة العامة»”. يناقش تشارلز تايلور في كتابه 
عصر علماني العمليات التاريخية المعقّدة في عالم شمال الأطلسي والتي 
أصبحت من خلالها نزعة إنسانية حصرية («دتهقسن]] ءلاأوناآه:8) متحررة 
نسبياً من الدين هي النظرة العامة للكيفية التي يجب بها تصميم السياسات 


Alfred Stepan, “Multiple Secularisms of Modern Democratic and Nondemocratic )١( 
Regimes,” in: Craig Calhoun, Mark Juergensmeyer, and Jonathan van Antwerpen, eds., 
Rethinking Secularism (New York: Oxford University Press, 2011), pp. 114-144. 


(۲) انظر : 


John Rawls, Political Liberalism (New York: Columbia University Press, 1993), pp. 151-154. 
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العامة والدفاع عنها علانية . 

بحثى حول الجهود العملية للدمقرطة في بلدان مثل إندونيسيا والسنغال 
وتركيا والهوعده كلما هبر الخال في إسياتيا والبزازيل ونشيلي» قاسي إلى 
الاعتقاد أن هذه «العلمانية الصلبة» من نوع علمانية فرنسا عام ٥٠1۹ء‏ أو 
علمانية أتاتورك السياسية المفروضة من الدولة باسم الحداثة ليست غير 
ضرورية للدمقرطة فقط بل إنها في أغلب الأحيان تسبب مشاكل لها. وحيثما 
كنت قد قدسښت تدده اف ادعو إلن #المسافشات المحبادلة) 
win erations)‏ ا). من وجهة النظر المفهومية هذه» فإن العلاقات الثنائية 
بين الديخ والدولة تطلب ضرفا فاسيا وقواتين قى ية «يمشراطية. آولا: 
يجب أن يكون المواطنون المتدينون متسامحين بما يكفي مع الإجراءات 
الديمقراطية والسلطات التى كان المسؤولون الديمقراطيون قد منحوها 
الريات البرورية لسن التساتير والقوائين. وإدازة نظام التكم الديمقراطى. 
يجب أن تكون القوانين في الديمقراطية موضوعة من قبل الإنسان» وليست 
من عند الك اا يكب ]3 ينيد المسوولوة باكر اين الديمشراطية ‏ 
بعكس راولزء المذكور سابقاء أو علمانية فرنسا لعام ١9100‏ بحرية تعبير 
المواطنين المتدينين عن قيمهم ضمن مجتمع مدني» إضافة إلى مشاركتهم 
الفاعلة في مجتمع سياسي» ما دامت هذه التنظيمات والنشاطات الدينية لا 
تنهك الحقوق الدستورية للمواطين الآأخرين أو تتجاوز القانون. ليس على 
الدين أن يكون «خارج الأجندة العامة» في بيئة ديمقراطية» بل إن إخراجه 
منها هو انتهاك للمكوّن الثاني من «التسامحات الا 

من منظور التسامحات المتبادلة» فإن الانتقال إلى الديمقراطية في أنظمة 


: انظر‎ )۳( 
Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge: Belknap, 2007), esp. pp. 19-21, 26-28, 642, and 674. 

: انظر‎ )٤( 
Alfred Stepan, “The World’s Religious Systems and Democracy: Crafting the “Twin Tolera- 
tions”,” in: Alfred Stepan, Arguing Comparative Politics (Oxford: Oxford University Press, 
2001), pp. 213-253. 
كل الاقنباسات التالية ن عذا اقل س إلى نه المقالة. عاك فة قر وغير عوكقة تسا‎ 

هن هل الفقالة فى : 

Alfred Stepan, “Religion, Democracy and the “Twin Tolerations”,” Journal of Democracy, vol. 
11 (October 2000), pp. 37-57. 
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الحكم غير الديمقراطية السابقة بقة يمكن مساعدته بحسب درجة توافق هذه 
الأنلية مع التسيافيحاتت المتبادلة الی قات إليهاء 7 الأقل ۳ بعض 


معارساتها البياسية وها تسسا الات 


ولكن» عندما يتم الحديث عن البلدان المسلمة؛ فإن كثيراً من المغلقين 
يوكزون اتثباههم على 7(العوامل المفقودةة التي يعتبروتها ضرورية 
للديمقراطية. كان كثير مما يراه هؤلاء المراقبون «مفقودا» مستمدا من مجموع 
ما يعتقدونه - محقين أو مخطئين - موجودا حاليا في العالم المسيحي اللاتيني 
عندما ظهرت الديمقراطية في بلدان محدّدة» إلا أن ما يتطلب فعله لتوسيع 
الثيال عو النظر بنقة إلى ما لسن فتقرداه بل إلن الأضافات السيدكرة 
المؤسسة اجتماعياً خارج العالم المسيحي اللاتيني» والتي أسهمت بظهور 
الممارسات المتوافقة مع التسامحات المتبادلة» من دون «إصلاح ديني» دي 
طابع بروتستانتي؛ ومن دون علمانية عدائية» ومن دون هيمنة «نزعة إنسانية 
حصرية)» وشا من دون العلمانية السلطوية المفروضة سک كما هي في 
تركيا أتاتورك . 


يساعد تحليل لتونس المعاصرة على إيضاح هذه النقطة؛ في هذه المقالة 
أقدّم ثلاث حجج : 

أولاً : على الرغم من أن تونس ها PON‏ مرك بايا 
اللائكية المعادية دنائياً غلن:.ظراز قرنسا 91-9 انت آوضح › وببعض اس 
المهمة» أنها كانت تتحول لتصبح متوافقة مع الاسدات الضادلة اومؤهوا 
اعد على هذا الإرث بشكل صريح› كنونه جا من «ماض مفيد) 
لديمقراطية تونسية مستقبلية . 

ثانياً: عند الاستقلال؛ أوضّح كيف دمّر رئيس تونس الأول» الخبيب 
بورقيبة» باسم «التحديث»» أجزاءً مهمة من ثقافة التسامحات المتبادلة هذه 
بفرض علمانية سلطوية من الأعلى. الأسوا أن بورقيبة خلق مجموعة 
مؤيدة عززت هذا الحكم السلطوي لخمس وخمسين سنة» لبورقيبة نفسه بين 
لأقةاع ولبن على ۱۹4۷ ب 1+11, 

ثالقاً: بالاعساد على رحلاتي البحفية الثلاثك إلى _توئس سد بده الربيغ 
العربي» 5 گی مق اواکل عام .۲٠٠۳‏ وافق الناشطون العلمانيون 


۹۳ 


والدينيون المعارضون الذين قابلتهم على برنامج مشترك لانتقال ديمقراطي - 
لمرحلة ما بعد بن علي - اعتمد إلى درجة ما على ماضيهم الصالح لتخيل 
مستقبل ديمقراطي. كان جزء أساس من هذا الاتفاق أن يسمح بشكل كامل 
للأسالامبيخ بالمشترقة ف عتافية «ديمشراطية: وان يرافق الأسلاميون على أن 
كرون اشيادة القسب. هى الجر الرقين للشرعية. 


بعض عناصر التسامحات المتبادلة المتوافقة 
في ماضي تونس الصالح 

من دون انتصار «نزعة إنسانية حصرية»» أصبحت بعض جوانب الإرث 
الثقافي المهمة في تونس ما قبل الاستقلال متوافقة مع التسامحات التي 
نچا سا ف مالا ت ن اماما دا2 رابت تونس الف فون 
وتعليمياً الذي دمج عناصر روحية وعلمانية مهمة» ودورها الرائد في منتصف 
القرن التاسع عشر في بناء بنية دستورية وبنية دولة كانت محايدة دينيا ومعززة 
للحقوق» وظهور بعض المفكرين الإسلاميين المنخرطين في العمل السياسي 
الذين طالبوا بقراءة للإسلام قائمة بشكل اكير على الحقوق› خاصة في مجال 
مواق المراة. 

ولد ابن خلدون ‏ سليل عائلة كانت من الحكام العثمانيين”* في 
إشبيلية - في تونس عام ۱۳۳۲۲. ويعتبره كثيرون مؤسس علم الاجتماع» سبب 
مقارنته المنطقية والمنهجية للإمبراطوريات والثقافات. يرى أحد العلماء ابن 
عبلدون' أنه أقضل رابظ بين عقلانية الات وعشلائية مدورسة الحوليات 
(وعلقفهة) والدراسات التاريخية المقارنة . يزين تمثال واحد فقط لابن 
خلدون الساحة العامة الطويلة الواقعة فى مسغديرة يورقييةء الت تحير مرک 
حياة توه اة والاتخساطية والسفاهى: ولكن عا الذي جل اين لدوة 
مفكراً وعالماً عظيماً وبطلاً ثقافياً تونسيا؟ لقد تعلّم بشكل خاص في تونس 


(*) وذلك بحسب كتابة المؤلف. وقد بحثت ولم أجد أصلاً لحكم العثمانيين في إشبيلية» بينما 
كانت عائلة ابن خلدون من الحاكمين فعلا في إشبيلية (المترجم) . 
(6) انظر : 
Stephen Frederic Dale, “Ibn Khaldun: The Last Greek and the First Annaliste Historian,” Inter-‏ 
national Journal of Middle East Studies, vol. 38, no. 3 (August 2006), pp. 431-451.‏ 


۹٤ 


على يد أفضطل علماء الدين والتصوف والفلسفة والتاريخ واللغات 
والرياضيات والعلوم الفيزيائية والطب الذي استطاع هو ووالده إيجاده". 
معظم محللي أعماله لا يذكرون تقديره للتأمل الديني كغاية بحد ذاته. 
وكطريقة للمساعدة على التفكير المنطقي. إن كثيرين يؤكدون أن طريقة ابن 
خلدون في التفكير لم تكن مرتبطة كثيراً بالإسلام» كما يميلون إلى تجاهل 
اهتمامه الروحى والفكري ليس بالتحليل المنطقى فقط؛ بل بدراسة التصوف 
والأولياء والباطنية . ۰ 


أحد أهم الجوانب في تاريخ تونس الثقافي هو ارتباطها الخاص 
بالإمبراطورية العثمانية في تونس نفسها وفي الأندلس. يؤكد المؤرخ 
البريطاني الكبير للمسيحية» ديارميد ماك كولوتش «(Diarmaid MacCulloch)‏ 
فى كشانه الإصلاح الدينى Reformation)‏ ) أنه يجب تصليف المسينحية 


الغربية قبل ١6٠١‏ عام كواحدة من أكثر الأديان تعصباً في تاريخ العالم» إذ 
إن سجلها بالمقارنة مع الحضارة الإسلامية» في القرون الوسطى» سيئ 
بشكل مخجل" . الحضارات الإسلامية المتسامحة التى يشير إليها بالطبع 
عن : الإمبراطورية العثمائية فى تركياء سلطنة المخول فى اتهفد»ع خصوضا 
فت كم جلا الدون اين والعشارة الا في الان اماي 
يشير ابن خلدون في مقدمته المهمة بشكل خاص إلى التأكيد أن تونس 
اصبحت واحدة من أكثر الرجهات تفضيلا عبد المواجرية الاين 
والمسيحيين؛ إذ يقدّر أن «معظم سكان تونس القرن الثالث عشر كانوا من 


: يناقش ابن خلدون بشكل دقيق بالأسماء المحددة واختصاصات العلماء فى فصل يسمى‎ )1( 
١ انشآتة ومشيخته وجالهة» فى سيرته الذاتئية:‎ 
Ibn Khaldun, Le Voyage d’Occident et d'’Orient (Paris: Sindbad, 1980), PP. 45-71. 
Diarmaid MacCulloch, The Reformation: A History (New York: Viking, 2003), .م‎ 653. (¥) 
: على سبيل المثال» انظر‎ )( 
Maria Rose Menocal, The Ornament of the World: How Muslims, Jews and Christians Created a 
Culture of Tolerance in Medieval Spain (New York: Little, Brown, 2002). 
: لدور التسامح بين الأديان في الإمبراطورية العثمانية» انظر‎ 
Karen Barkey, An Empire of Difference: The Ottomans in Comparative Perspective (Cambridge, 
MA: Cambridge University Press, 2008). 


بالنسبة إلى أكبر والتسامح في هند العصور الوسطىء انظر الفصل السابع لسوديبتا كافيراج في هذا 
اکتا 


0 


العائلات الأندلسية التي هاجرت من الشرق الإسباني» . جلب هؤلاء 
المهاجرون» يهوداً ومسلمين» معهم تجربة واسعة النطاق عالية المستوى في 
الحوكمة والإدارة من الأندلس حيث شغل كثيرون منهم لقرون مناصب مهمة 
جداً في المملكة الحفصية في تونس” ''. 


سانا ۽ كانت» بعض أهم مؤسسات تونس دينية» وكان بعضها الا شر 
علماتيا. تاسست جامعة الرزيعونة الإسلامية؛ في اتونس فى غام "لاه أي 
قبل فا قارب 78 عاما من تايس جافة الأزهر فى القاهرة, وتاسيت 
نادرسة العلوم السككرية فى تاجات القرة العام عقر لعدرييب الضباط 
التونسيين» وبشكل كبير على علوم علمانية. وتأسست المدرسة الصادقية 
العلمانية» في عام 1410» وأصبحت بسرعة أكثر المدارس التونسية مهابة 
وتنافسا .. كانت مدورسة الصادقية مختتلطظة ديتيا وكان عدد الملتحقين بهاء 
وغناضة من الظلات البهوذه كيرا فقي تسات القرن العشرين: كان فى 
المدرسة الصادقية 5097 طالباً RF‏ و۹۳ طالياً يدهي : ؟ 


جانب مهم من تاریخ تونس الصالح. والذي يدعو إليه کل من ناشطيها 
اح والعلمان نيبن الديمقراطيين على حد السواء. هو فترة منتصف القرن 


2 


التاسع E a ke‏ ويا ودولة محايدة دينياً وش e‏ 
ڪا وحتى بلع فيس ا عام ؟ م ون جزءا ا 
E‏ التاسع عشر وبداية عي Aa‏ كان تونس› ثليه مضر 
مباشرة. وفي عام ١٤۱۸ء‏ ألغت تونس الرق» قبل عامين من إلغائه في 
فرنساء بعد نقاشات وضغوطات قوية ومقنعة انبثقت عن كل من الجماعات 
الدينية والعلمانية. كان هذا الإلغاء الأول من نوعه في العالم المسلم» 
وحصل قبل تسعة عشر عاما من إلغائه في الولايات المتحدة »)۱۸٠٠١(‏ وقبل 
اثنين وأربعين عاما من إلغائه فى البرازيل (۱۸۸۸)ء وقبل مئة وستة عشر 


(4) ال إلى هذا التقدير من ابن خلدون» انظر: 
John D. Latham, “Towards a Study of Andalusian Immigration and Its Place in Tunisian His-‏ 
tory,” Les Cahiers de Tunisie, vol. 5 (1957), pp. 203-252.‏ 


)٠١(‏ للأسماء المحددة لموظفى الحكومة اليهود ذوي الشأن والمناصب التى أخذوها فى تونس» 
انظر : المصدر نفسه» لبن يرن 


۹٦ 


عام مخ إلفاقه فى : السغردية 0۹09 


عام 4١187١‏ أصدرت تونس الدستور الأول في التاريخ العربي. يناقش 
عالم الاجتماع الفرنسي جان بيير فيليو (11110 عمءضط-موء1)» الذي عاش أربعة 
أعوام في تونس» في كتاب حول الربيع العربي أن هذا الدستور «رسخ سلطة 
سيابية مفميلة عن الدين» غبالكاة دك ف الإسلام فقط للتأكيد أن نصه لا 
يتعارقن مع ادي الإسلام. حتى أنه يذكر علانية أن «الباي» [أي الحاكم] 
بحس ای يكن ا rE‏ عام ۱۸١١‏ - بتأثير من رجل الدولة 
والمفكر السياسى الكبير خير الدين الذي اصيم لأحقا صدرا أعظم في 
الآفيراطورية العليانية ف اماف ۸0 8١ء‏ ال الى ال خرف جلى 
اھ گل عن فى المسلكة سیا كان ديه يبلك اسیا أن یکم ف الك 
من قبل قضاة يعتنقون ذات دينه» وأن يحصل على الأمن الشخصي» وأن 
يشارك في كل أنواع e‏ أغار فليو يعذلك إلى أن هذا الدسكور شتت 
اوثيقة سلم اجتماعي»* شددت على «المصلحة العامة والمساواة أمام 
القانوث وسرية اليا ٠ء‏ ون الأكيد أن علا من الوققة آم اللسكور ليت 
تطبيقهما بشكل كامل» لكنهما على الأقل امهل كن الشاب انو تسو 
المساواة فى فرق الناس من قل الأعيات. يقوك الت رای لى دراه 
الكلاسيكية: الفكر العربي في عصر النهضة: ۱۷۹۸ - 19139: لم يعمر 
اختبار الحكم الدستوري طويلاً. . . إلا أن هذه الحقبة تركت وراءها أثرا؛ 
فقد ساعدت على خلق وعغئ سياسي جديد فى تونس» وعلى إبراز فئة من 
زجال اليولة: المسصلعين والموظقين والكقاب.. .حى مى الا حال 
الفرنسى الذي بعثرهم فى ١۱۸۸ء‏ وقد نَهَلَت هذه الفئة من معينين: الأول: 
مسجد الزيتونة» مركز التعليم الإسلامي التقليدي حيث كان تأثير الأستاذ 


)انظ : 


Roger Botte, Esclavages et 401111015 en terres d’islam (Bruxelles: Versaille, 2010). 
.)٩۲ - ٥۹ص‎ ( للأسباب الدينية والعلمانية وراء إلغاء الرق المبكر في تونس‎ 
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Jean-Pierre Filiu, The Arab Revolution: Ten Lessons from the Democratic Uprising (London: 
Hurst, 2011), p. 142. 


(#) تسمى «عهد الأمان» (المترجم). 


۹۷ 


مما اه سلتا والثاني : المدرسة التجديدة للعلوم العسكرية»“'. 
قدمت الزيتونة والصادقية نڪا إلى جانب مدرسة العلوم السك ية شا من 
ار المشكرين السيسيين الذين تاقهراة شخ ذال السلا تترسيم 
الحقوق» بما في ذلك حقوق المرأة. أهم كتاب في هذا المجال كتبه 
الطاهر الحدادء الذي شارك في عام ١974‏ في تأسيس كبرى النقابات 
الحرة. فى عام 1۹۲۷“ ناقش حداد في كتابه: 'امرأتنا في الشريعة 
و المسجتمع (Notre Femme la legislation islamique et la société)‏ أن قراءة 
اة للشراك وعت أن تؤدى إلى او . رسم غلاف الكتاب هو 
صورة امرأة جامدة محجبة ساسا ترتفع من خلفها لاعبة كرة سلة شابة ذات 
شعر معد بلباسنينا الرياضي "2 كان لهاد يي علن اعمال المتظر 
الدستوزي ورجل الدؤلة العظيم الذي ذكرته سابقاء خير الدين» الذي يصفه 
ناتان ج. براون 8٥”(‏ .1 صهط213) بقوله إنه «(يقدم نقاشا قويا لسياسة 
دستورية» ولا يضع الدستورية ضمن ممارستها الأوروبية فقط بل في تراثها 
الإسلامي»"''2. في اتفاقية عام ٠٠٠۳‏ التي سأقول لاحقاً إنها كانت الحجر 
اا في بناء التعاول بين ا ا الديمقراطية العلمانية والإسلامية؛ 
اثنان من الزعماء الأربعة الذين ذكروا كجزء من ماضي تونس الصالح هما 
تهديذا : العحداةة المدافع وي توق الميرأة ميخ دا حل الإسلام, وخير 
الدين» المدافع عن الدستورية من داخل الإسلام. 


لاگ ومن دون اتباع ساو نحو ا(انزعة إنسانية حصرية)» أو لأشكية 


Albert Hourani, Arabic Thought in the Liberal Age: 1798-1939 (New York: (1€)‏ 
Cambridge University Press, 1983), p. 65.‏ 
[الاقتباس باللغة العربية مأخوذ من كتاب : ألبرت حوراني» الفكر العربي في عصر النهضة: 
۹ -_ ۱۹۳۹ ترجمة كريم عزقول (بيروت : دار النهار للنشر »)١954‏ ص۸۷ - ۸۸] (المحررة) . 
(#) صدر كتاب امرأتنا في الشريعة والمجتمع عام ۱۹١١‏ (المراجع). 
)١5(‏ للغلاف» انظر کتاب : 
Tahar Haddad, Pensées de Tahar Haddad (Tunis: Snipe, 1993), p. 38.‏ 
كما يناقش الشيخ المؤثر الثعالبي» مبكراً في عام ٤٠۹٠ء‏ في كتابه: الروح الليبرالية في القرآن 
أن القراءة الصحيحة للقرآن ستؤدي إلى إصلاحات سياسية واجتماعية كان يجب إجراؤها . 
(3)انظر : 


Nathan .ل‎ Brown, Constitutions in a Nonconstitutional World: Arab Basic Laws and the Prospects 
for Accountable Government (Albany, NY: State University of New York Press, 2002), p. 19. 


۹۸ 


علمانية صلبة العدائية دينياً» كانت تونس عند الاستقلال في عام ١151‏ بلدا 
وجد فيه الاستدلال والاستبضار الديتى والمتطقى مكاناً فى النقاشات العامة 
7 بيكة عرفية وداعمة لاحات الاد 0 الذي 9 عند الاستقلال 
وأعاد عله العبلية أكثر من خن جاما إلى الوراء؟ 


التحديث العلمانى السلطوى : 
بورقيبة وین على (5ه9١‏ س 1-۱۹( 

آتتاء قياذتة لسيكة الأسقلال» اعد الح نوزقيية على السشاغر 
والهويات الإسلامية. إلا أنه وعند الفوز بالاستقلال في عام 4١955‏ تحوّل 
تلف لھ سيريا إلى «التحديث» الذي تقوده الدولة على الطريقة يقة الفرنسية 
والتركية. أ رقرت خطاباته ما بعد ا سل مانا الدين بوصمه جزءا من 
«التراث» وليس من «الحداثة» وبذلك فالدين يمثل عقبة كبيرة يجب تجاوزها. 
فى أحد الخطابات؛ تحسّر بورقيبة على أن «جزءاً كبيراً من شعبنا ما زال 
غالقا في مجموعة كبسرة هن الاتحيازات والمسماة الاعتقاد الديني». وفئى 
خطاب آخر؛ تتضح إشارة ورقيبة إلى هنا يبسية تالور فة إلسنانية 
حصرية»: «الإيمان والقيم الروحية مؤثرة فقط إلى الحد الذي تعتمد به على 
الج 


بالإضافة إلى هذا الخطاب السلبي؛ طبق بورقيبة سريعاً عدة إجراءات 
مؤسساتية ومادية ودستورية صُمّمت لإضعاف الإسلام وتهميشه والتحكم به. 

مؤسساتيا د غات قد جامعة مسلمة في العالم» جامعة الزيتونة» على 
aR‏ ولتي > کایت e TT e e‏ 
الؤبهوللة اسب ديني محض في داخل جامعة الا ال e‏ 
والعلمانية المتاثرة بالفر نستة : ((حامعة تونس) . کین ر هذا القسم المهمش 


: هذه الخطابات ومثيلاتها مقتبسة › فون‎ )۱۷( 
Mark Tessler, “Political Change and the Religious Revival in Tunisia,” Maghreb Review, vol. 5, 
no. 1 (January-February 1980), pp. 8-19. 


انظر ایشا : 


Lotfi Hajji, Bourguiba et islam: Le Politique et le religieux (Tunis: Sud 8010585, 2011). 


۹۹ 


ينين" 


حديثاً من قبل الدولة ولم يكن فيها تعليم ذو شأن في العلوم الإسلامية 

اا كانت القاعدة المالية للإسلام في تونس عند الاستقلال هي 
س الأراضي الممتدة» التي ثُدار من قبل الأوقاف. أنتجت مثل هذه 
الأوقاف ا دعا للمساجد وبعض البرامج الاجتماعية للمسلمين . أمم 
بورقيبة» كجزء من استراتيجية تحديثه» هذه الأوقاف وأعلن ا واسعا 
للوصلاح الزراعي ومصادرة الأراضي الور > كان أسرع وار اصلاحات 
الأراضي جوراً تلك التي جرفت القاعدة المالية للإسلام في تونس بالتأميم 
الجماعي للأراضي التي تديرها الأوقاف الدينية. 

باسم التحديث» قلص بورقيبة عدد ساعات دراسة الدين إلى ساعة 
واحدة أسبوعياً في المدارس الحكومية» وطالب الأساتذة بأن يكونوا قادرين 
على التعليم ال نس كنا العرية افحت أل فة الكرى هن الآفمة الین 
كان معظمهم معلمين ويعرفون العربية فقط. عاطلين عن العمل. في هذا 
السياق وبسبب فقدان الدعم المالي وضغط الدولة؛ اختفت المدارس القرانية 
الخاصة «في و ال 


بينما كان هناك خاسرون دينيون كبار تحت حكم بورقيبة» كان هناك 
أولنك الذين حققوا مكاسب علمانية كبيرة» خاضة النساء. تم تمرير أكثر 
قوانين الأسرة تقدما في العالم العربي» حتى اليوم» بواسطة بورقيبة في عامه 
الأول كرئيس”"“©. ألخى هذا القانون تعدد الزوجات»ء وسمح للنساء ببدء 
إجراءات الطلاق وتقسيم الإرث بالتساوي» ومنع إنهاء عقد الزواج من جانب 
الزوج وحده» ورفع الحد الأدنى لسن زواج الفتيات. بعد تسعة أعوام. 
أطلقت الحكومة عام ١957‏ برنامج تنظيم أسرة كبيرا» وقونن الإجهاض (قبل 
قرار قضية «رو ضدّ ويد» في الولايات المتحدة بسبع سنوات» وقبل أن تشر 
الأوروغواي» كأول دولة في أمريكا اللاتينية» الإجهاضء» بستة 


(۱۸) لهذا الهجوم ولتبعاته على الزيتونة» انظر: 
Mahmud ‘Abd al 110113, “L’Université Zaytounieene et la Société Tunisienne,” (PhD Diss.,‏ 
[Université Paris-Sorbonne, 1971), pp. 205-228.‏ 


Tessler, “Political Change and the Religious Revival in Tunisia,” p. 10. 


“Code du Statut Personnel,” Décret du 13 août 1956. الل‎ 


١١٠ه‎ 


بويع فاس اء قيا'يداك الساء الات رالامسات ب عا 


لم يسمح بورقيبة على مدى الواحد والثلاثين عاماً من حكمه بإجراء 
انتخابات حرة. أحد أسباب عدم مطالبة دائرته الانتخابية ذات الطبقة 
الوسطى» ذكوراً وإناثاًء بالانتخابات هو أن بورقيبة طرح علانية هذا النوع 
من الأسقلة: اكل هذه الاصلاعات التحديقية والمعليتة الى قمف يها شد 
السبلييج ایی می ابات شرف ها الل سا 

أزيل بورقيبة من الحكم عام ١9/1‏ على يد بن علي» بما سمي «انقلاب 
الذكهور» (سبه الافغاء آلا بور تة اضيب بالعقه). ادق تكسير سيط للل 
تحت حكم بن علي إلى E‏ بع المعارضين الكبار» وأدى في النهاية إلى 
انتخابات تشريعية أكثر تنافسية قليلا فى عام 19864. تحدّى مزيد من المسلمين 
الغاضبين بن علي في سياق الثورة الإيرانية التي وقعت في عام 2١914‏ ونمو 
«جبهة الإنقاذ الإسلامية» فى الجزائر المجاورة» والاستياء المكبوت من بعض 
المسلمين بسبب إقصائهم كقوة سياسية» وبروز خريج الزيتونة والصادقية: راشد 
الغنوشي» كزعيم لجماعة سياسية: النهضة» يمكن أن تحشد المعارضة. على 
الرغم من أنها لم تكن قانونية» وبالتالي لم يسمح لها بالمشاركة كحزب؛ قدمت 
النهضة مرشحيها في انتخابات عام ۱۹۸٩‏ كمستقلين. وبما أنها لم تكن 
انتخابات عادلة بالتأكيد؛ حتى مسؤولو بن علي اعترفوا أن «مرشحي النهضة 
المستقلين» ها زالوا يملكوة ١9‏ في المئة من مجموع الأصوات (و١"‏ بالمئة في 
العاصمة التونسية). في فضاء مستقطب» قتل شخصان في انفجارات» اتهم بهما 
الإسلاميون» وقد اتهم بن علي النهضة ولم يتضح بعد من هو الفاعل. في 
السنوات التالية؛ تشير تقديرات النهضة» ومجموعة حقوقية تونسية» ومنظمة 
العفو الدولية إلى أن ٠١‏ ألف عضو من النهضة على الأقل حوكموا بتهمة 
التخريب وأرسلوا إلى السجون» و١٠‏ آلاف منهم على الأقل ذهبوا إلى المنفى, 
وبعد مرور كثيرين منهم بالجزائر» مثل الغنوشي”""» تحوّل الود إلى جليد. 


)۲١(‏ انظر لبيان الأمم المتحدة حول سياسة إلغاء الرق من بنك بيانات سياسات السكان الموجود 
في قسم السكان لمديرية الاقتصاد والشؤون الاجتماعية للأمم المتحدة: 
<http://www.un.org/esa/population/publications/abortion/doc/tunisia.doc>.‏ 
(۲۲) مقابلة مع سمير بن عمر» محامي دفاع والأمين العام لل«جمعية الدولية لمساندة المعتقلين 
الساتض ا تونسى» ۴١‏ اپار هايو ۴۹۲۲ انظر ایضا؛ 


۳37 


ساعد الاستقطاب الجديد بن على على مدّ حكمه السلطوي لأكثر من 
عقدين لا قن . 5-5 كان تحذير بورافيبة من أن فا ومن سيتسببو ل راج 
1 الحرب الأهلية ارا بين ا الج في الجزائر 
المجاورة. حيست جادل أنه هو وحله ونظامه يستظحعان إيقاف هذا 
ا و 


إعادة ظهور بعض تنظيمات وعمليات التسامحات 
المتبادلة المتوافقة 

تضع أدبيات الانتقال الديمقراطي تفريقاً أساساً بين مهمات المقاومة من 
داخل «مجتمع مدني» يساعد على تفكيك نظام سلطوي». ومهمات «مجتمع 
سياسي» يساعد على بناء نظام ديمقراطي. واحدة من المهمات الفارقة البنائية 
للمجتمع السياسي هي تشكيل الاتفاقات والتسويات بين زعماء المعارضة 
حول قضايا محددة كخطة مشتركة لحكومة مؤقتة بعد انهيار النظام السلطوي. 
أو اسعسلاعه للبلظة ولوقت الاتشابات وتوهها العى'سعولد سلطات 
SO‏ علي إلى RMA‏ ` 


فى تظري» امتلكت تونس ومصر أحخد أكثر حركات المقاومة المدثية 
إبفاعاً وتاثيراً "فى اريخ راسد اللرطة» :1لا نة يمن اريخ #عابة ع 
المادة» فى تشرين الآول/ اكز ۹1١‏ قعل مقر أقل قلي عما يب 
لإيجاد تمع سياسي فعال» وأقل من أي بلد كان قد قام بانتقال ديمقراطي 
ناجح بحسب ما أعلم. وكانت تونس قد حققت على النقيض تقدمات منطقية 
نحو إيجاد مجتمع سياسي ديمقراطي وفعال ومتجانس سيا وهما اسه 
كيرا في مدا النجاح التونسي النسبى هو أن خلا من الزضماء الإسلاميين 


Amnesty International, “Tunisia: Prolonged Incommunicado Detention and Torture,” (March= 

1992 MDE 30/004/1992). 

(۲۳) إلى درجة جيدة» عمل هذا «الخوف المزدوج» الذي وضعه النظام مع بن علي . في 2.٠١٠١‏ 

خلصت إحدى الشهادات إلى أن «عددا من الديمقراطيين العلمانيين كانوا متواطئين على مضض مع 
ملظو بن علي لكوت أعوة الشرين؟ . انظ : 

Christopher Alexander, Tunisia: Stability and Reform in the Modern Maghreb (London: Routle- 

dge, 2010), p. 66. 


ef 


والعلمانيين عملوا على تجاوز مخاوفهم وعدم ثقتهم المتبادلة بعقد اتفاقات 
وضمانات معقولة في مجتمع سياسي . بهذه العملية». بدؤوا بإعادة بناء 
علمانية متوافقة مع التسامحات المتبادلة التي دمرها علمانيو تونس وأصوليو 
التحديث بين عامي ١967‏ و١١١5.‏ 


فيما يأتي» سأنظم بحثي حول ثلاث فرضيات» بالكاد» تشكل القصة 
الكاملة للمرحلة الانتقالية فى تونس» لكنها تلفت الانتباه إلى المساحات التى 
الانتقالية . 


أولأء الفرضية الدينية: في البلدان التي يُتوقع أن يكون فيها الصراع 
الديني بارزاً؛ كلما ازذافت درجة تسرك الأحزاب السياسية الكبرى الميثية 
على الدين والأحزاب العلمانية الكبرى باتجاه قبول كلا المتطلبين الجوهريين 
لل«تسامحات المتبادلة» قبل أو بعيد بدء محاولة انتقال ديمقراطى ؛. ازدادت 
قرصة نجاح هله المرحلة الانقالية. تعريبياء هذا يعض أن الأ عراب الكبرى 
المبنية على الدين لا تجادل بأن القانون الذي صنعه الله متفوق على القانون 
الذي صفعه الإنسان» وهذا يتعيك السبدا الأول الكبير للاتسامحات 
المتبادلة»» كما يعني أن الأحزاب العلمانية الكبرى لا تنكر حق المواطنين 
المتدينين بإعلاة قيمه بشكل ديمقراطي فى مجتمع مدني وسياسي» وغو 
إنكار قد ينتهك المتطلب الثاني الكبير لل«تسامحات المتبادلة). 


فاقيا اف اة الشكزية: عن وجو نظلى اة ا ی ع 
فإن أهم جانب في دراسة العسكري هو العلاقات المدنية - العسكرية» وليس 
المسكرية بعد ذاتها. تجربييا: هذا بعتن أنه كلا قل عده التراطيق 
المتنازلين عن حقهم بالحكم للعسكري» بطريقة تبادل من نوع «انقلاب ٠۸‏ 
بروميرة مقابل ها يعتبروتة حناية من تهنديدات هتافسين وينيين أواطبقيين قذ 
تنتج من الديمقراطية؛ ارتفعت فرصة انتقال ديمقراطي ناجح وغير تقييدي 
نا 


٤(‏ ۲( بالتنازل «البروميري» للجيش › أشن إلى التر كرات التي وفعت خلال الثورة الفرنسية بين 
فصائل النورة الستعلفة» والتازلاث لتابليرث بوا برت وای كه بن سرازة السلطة. انقلر : 


Karl Marx, The Eighteenth Brumaire of Louis Bonaparte (numerous editions). 


ا 


ثالثاً فرضية المجتمع السياسي: وهي تقر أنه» eT‏ كلما ارتفعت 
درجة تقارب الفاعلين السياسيين والأحزاب من بعضهم بعضا أو ارقت 
درجة توافقهم على قواعد لعبة التنافس على سلطة سياسية ديمقراطية؛ 
ازدادت فرصة انتقال ديمقراطي ناجح . 

بقراءتي للسنة الأولى من الربيع العربي» هذه العمليات الثلاث» التي 
تعزّز بعضها بعضاء تحسب بالنسبة إلى تونس بشكل إيجابي» وبالنسبة إلى 
مصر بشكل سلبي. إنها تختصر كثيراً من تفسير لماذا حقّقت تونس المتطلبات 
الأربعة كلها (التي تناقش 5 الخاتمة) لانتقال ديمقراطي كامل في كانون 
اا رلا فوس 511+ يا لم تقار آي هنا اش ال 
الفرضية الدينية 

أكبر الأحزاب وأكترها تأثيرا وتنظيساً في تونس: ما بعد بن علىء هو 
الحزب السياسي المثاثر إسلاميا : النهضة. في آذار/ مارس 2501١‏ آثناء 
مقابلاتي في تونس مع بعض أفراد الصحافة المتحررين 8 وبعض 
العلمائيين البارزين؛ وجدت أن كيرا منهم خائفون من فكرة إجراء انتخابات 
حرة. إن بعض الذين قابلتهم› ا في مصر» كانوا يلعبون بخيارات 
«بروميرية»*» أي خيار مبادلة احتمالية حكم مدني ديمقراطي مقابل الحماية 
الآمنة التي يقدّمها جهاز سلطوي» الجيش في هذه الحالة. 

إلا أنه كان من الصادم في مقابلاتي في حزيران/ يونيو وتشرين الثاني/ 
نوفمبرء أن البروميرية» إن لم يكن الخوف» بدأت بالتراجع في تونس. 
لماذا؟ 

قابلت» في عام ۱۹۹۷ء في لندن وأوكسفورد زعيم النهضة المنفي› 
واشت القنوشي» كو عد ااا غول الشابساتك الاد فى اطا 
فبراير :511 بعد غودة اکرش :إلى تونس بعد عقدين من المنفى» 


620 لأضياس مرتبطة بالطول. في هذه المقالة مارک ها کوان لكني أقدّم دلیلاً چ على 
هذا التأكيد حول مصر في منشوري ل ”51056 «دملعء157“. في ۱۳ كانون الثاني/ يناير Te‏ 
“The Recurrent Temptation to Abdicate to the Military in Egypt,” <http://blog.freedomhou-‏ 
se.org/weblog/2012/01/two-perspectives-on-egypt’s transition.html>.‏ 


(#ا سبة إلى انقلاب 1/8 برومير (المقرجب). 


Fe 


مجدداً بشكل قصير بعد مقابلاتي مع ثلاثة من كبار مسؤولي الإخوان 
المسلمين في مصر. سألت الغنوشي بسرعة ما رأيه في برنامج الإخوان 
السلس اچ لأهلية النساء والمسيحيين للترشح للرئاسة. أجابني بسرعة : 
«الديمقراطية تعني المساواة لكل المواطنين» وبرنامج مثل هذا يقصي ٠٠‏ في 
المئة من كل المواطنين وهي غير مقبولة9 "© : فال الغتوشي إته دل قي 
اتفاقيات (تم تأكيدها بمقابلات ووثائق متعددة) مع عدد من الأحزاب 
السياسية في عام ۱۹۸۸ء وبشكل متواصل منذ عام ٠۲٠٠۳‏ قائلاً إن النهضة 
بجبة أن لا تتراجع جن قفاون أسرة قوتس ال ٠‏ تحدثنا حول مجلس 
شريعة مقترح في برنامج الإخوان المسلمين المصريين ا والذي 
قد وره وظيفته مراجعة التشريع البرلماني› وكان وأقيحا أنه اغتير ذلك 
تیه قير قضمون للسلطة الديدية في السلطة الديمقراطية. أي انتهاكاً 
للتسامسات المادلة, واض خلى أنه لا هو ولا حزبه قد يدفعون لشيء 
كهذا . 


في مقابلة لاحقة في أيار/ مايو ٠١١١‏ مع الغنوشي؛ سألت إن كانت 
النيضة أقرب للإاخوان المسلامين الفنصريين: أو لاب العدالة والكسة 
التركي. أجابني الأمين العام المنتخب للنهضة (ولاحقاً رئيس وزراء تونس)» 
حمادي الجبالي» الذي كان حاضراًء بقوله: «نحن أقرب كثيراً للعدالة 
والتنمية التركي من الإخوان المسلمين. نحن حزب مدني ينبثق من واقع 
توئس» ولسنا عزباً دين .. يعتقذ الحوب الديشق أن شرعيئة ثأتى من آله ولي 
من الشعب. ويعتقد الحزب الديني أنه يملك الحقيقة ولا يستطيع أحد أن 
يعارضه لأنه يملك الحقيقة». وافق الغنوشي على ذلك وأضاف أن هدفنا 


(17) مقابلة مع راشد الغنوشي» تونس» 75 آذار/ مارس .5١١١‏ 
(۲۷) ليزا أندرسون» في مقابلتها حول فترة ذوبان الجليد القصيرة وميثاق عام ۱۹۸۸ء تشير إلى 
أن الممثل الإسلامي في الميثاق وافق على «الاحتفاظ بقانون الأحوال الشخصية». انظر : 
Lisa Anderson, “Political Pacts, Liberalism, and Democracy: The Tunisian Pact of 1988,” Gov-‏ 
ernment and Opposition, 701. 26, no. 2 (1991), pp. 244-260.‏ 


منذ عام ١۱۹۸ء‏ أكد الغنوشي الحاجة إلى مزيد من المساواة بين الرجال والنساء داخل الإسلام. 

اقظر اقتباسات حر ل :عدا التاثير:فى: 
Azzam S. Tamimi, Rachid Ghannouchi: A Democrat Within Islam (Oxford: Oxford University‏ 
Press, 2001).‏ 


۲۸( 


«دولة مدنية وليس دولة دينيةا“". ومع استمرار الحملة» استمر الغنوشي 
والجبالي بمحاولة تقليص المخاوف من الأصولية الإسلامية. لم يقتنع كثير 
من العلمانيين - إن لم يكن معظمهم ‏ بذلك» لكن لم يكن عند النهضة على 
الأقل برنامج منكر معادٍ للتسامحات المتبادلة (كما فعل الإخوان المسلمون 
في مصر) يمكن للعلمانيين أن يستنكروه. 
فرضية العلاقات المدنية ‏ العسكرية 
بعكسش سضر سيك أحشلك الشقباط: بالركاشة يشكل ضر عند مسخاولة 
«الضباط الأحرار» السيظرة على السلطة في ۲۲ تموز/يوليو 414817 لم 
ساقم الجيش فى تون توما راخدا بدلا قن ذلك آپقی بؤرقيبة ثم بن 
علي خاصة الجيش صغيراًء وحكم بدعم الشرطة المكروهة وقوات أمن 
المخابرات التي تجاوز عددها بحسب بعض التقديرات أكثر من ستمئة ألف 
عضر (مقايل عيش مؤلقف من خمسة وثالاتين آلف عتضر) - إضيافة إلى ذلك 
إذا كان المواطنون التونسيون يريدون حماية بروميرية» فإنهم قد يتنازلون عن 
السلطة الجوهرية لقائد أركان الجيش الوطنى المحبوب رشيد الذي واجه 
الشرطة الفاسدة وطرد بن علي من البلاد» ولكن» بعكس مصرء لم يفعلوا. 
خلال أقل من شهر من سفر بن علي؛ طالب المواطنون في المجتمع 
السياسي» مدعومين بناشطي المجتمع المدني» بمسؤولية وضع القواعد 
الأساسية لتحقيق انتقال ديمقراطي وحصلوا عليها . 


فرضية المجتمع السياسي 
بحسب جان داتييل؛ المعلق القفرنسى وهؤسس مبجلة لو توفيل 
أوبسرفاتور )vateurںObser Nouvel‏ eا).»‏ فإن انتخابات تشرين الثانى/ نوفمبر 
١‏ في تونس كانت تمثل ثورة مضادة» وتجليا يؤسف له لل«ولاء للتراث» 
بدلا هن «اتقتضار الحرية»” '*. نظيو هما كعبة عات أن الاتتشابات کان 
يمكن أن تعتبر تقدّما للحرية إذا تبعها فقط نص يشبه النموذج الفرنسي للائكية 
(۲۸) مقابلة مع راشد الغنوشي وحمادي الجبالي» تونس» "١‏ أيار/ مايو .1١1١‏ 


Jean Daniel, “Islamism’s New Clothes,” New York Review of Books (22 December (4) 
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الفرنسية لعام »١1405‏ أي أكثر أشكال العلمانية اللاتوافقية مع الدين في أي 
ديمقراطية أوروبية غربية. كما أشير سابقاًء فان نموذجاً كهذاء بصيغة أكثر 
تطرفاًء تم فرضه من الدولة في العلمانية السلطوية تحت حكم الحبيب بورقيبة 
زوع علين.. 

في نظري» الوصف الأنسب للوضع السياسي في تونس في تشرين 
القاني/ نوفمبر وكانون الآول/ديسمير ۲۰۱١‏ سيكون تسميته أول انثقال 
ديمقراطي ناجح في الربيع العربي. كيف تحقق هذا في تونس؟ هناك قصة 
فة تسعحق دة قراسات۔ فى هذه الال القعسرة عابنا تحليلن اء 
على عدد من المقابلاات وبعقى الوقاقق التي منحني إياها ناشطون. Fk‏ 
القصة هو التأسيس التدريجي لمجتمع سياسي › مشت ارضة ديمقراطية 
ومُجِمّع عليها نسبياً: تضم كلاً من العلمانيين وحزباً مسلماً مؤسساً دينياً كان 
معدا لتشكيل بيئة ديمقراطية في اليوم الذي يغادر فيه بن علي الركاسية. 
المفاجأة بالنسبة إلي» وأظنها بالنسبة إلى كثيرين من المراقبين مثلي» هي أن 
هذا البناء كان قد دا قبل امات سعواات مخ سقوط بن غيلى. وكانت اذ 
يلات عملية مشابية يشكل سادم لانتشال سياسى والغزام باللاعيب 
والديمقراطية في تشيلي في ثمانينيات القرن الماضي» وشارك فيها «الحزب 
الاش اگ العلا ااب الملاسين هينما الالسزيه العسيكى 
التومقراطي»» قبل ثمائن سبوات ریا من سا أرشيعج پیر ى 
کات رذكانا جک اید تاسسة مد وه : 

في حزيران/ يونيو ۴ العقى. آربعة س ههو عن الأحداب: السياسيية 
الخمسة الكبرفق (التي تملك اليوم اک عدد من المقاعد في الجمعية 
التأسيسية المنتخبة توأ في تونس) في فرنساء وناقشوا ووقعوا بشكل شخصي 
القاء لويس “مضت الديياضة إلى الخاد على اال وعلامات 


)۴١(‏ أعظيت ذللك» بالأسماء وانتماءات الموقعين» هن غعدة مشاركين: نسكة فرنسة متاحة 
على : 
<http://www.cprtunisie.net/spip.php ?article30>.‏ 
تضمن المشاركون الرؤساء المختلفين لل«مؤتمر من أجل الجمهورية»» و«التكتل»» و«الحزب 
الديمقراطي التقدمي». تم تمثيل النهضة برئيس المكتب السياسي لأن رئيسيّها كانا إما في السجن أو 
ممنوعين من الحصول على تأشيرة لفرنسا . 


%۷ 


التقدمي العظيم والمؤسس الدستوري لحيادية الدولة الدينية: خير الدين› 
ا اکر قن مسناواة المرأة: الظاهر الحداده اللدين تاقشت كلبهها 
EW‏ اسقمرك جر كا اتدزاء لرا بالتعديد غلى السداين الجن وهويينق 
للتسامحات البشادلة: (1) أي حكومة منتخبة مستقبلية ستكون «مؤسسة على 
سيادة الشعب على أنها المصدر الرئيس للتشريع»» وليست على شريعة الله 
و(۲) «ستضمن الدولة حرية المعتقدات للجميع والتعيادية السياسية لاماك 
العبادة؟.. وافقت النيقة + الشبيية بالعدالة والعنمية فى ترا آر #الحزب 
الح اا ا فى المانيا كاف الال الاي عن علي 
التفاهمين الجوهريين. 

أكقر من ذلك ركفا وآيناء 5ا0 راسا عن إتجازات بورقيية تأسيس 
أكثر قوانين الأسرة والسياسات تجاه المرأة مساواة في العالم العربي» طالب 
«نداء تونس» الذي وقعته النهضة ب«المساواة الكاملة بين النساء والرجال». 


منذ عام ٠٠٠٠‏ واحد من الأحزاب السياسية الأربعة الرئيسة معأء مع 
ممثلين من الأحزات السياسية الأضغرة» التقوا لإعادة تأكيد التزامهم ببادئ 
«نداء تونس» وتعزيزه. إحدى الوثائق» الموضوعة تحت عنوان «هيئة ١/‏ 
أكتوبر للحقوق والحريات في تونس» أكدت أنه نتيجة «لنقاش استمر ثلاثة 
شهور بين زعماء الأحزاب»ء وصلوا إلى إجماع حول عدد من القضايا 
الحرجة. وو المتعلقة بالنساء» فكل لاصو ابيدة يننا فيها النهيضة»؛ دعمت 
بتقصيل گبیر سياسات قانون الآسرة التقدمي الحالي . تأنياء تقر الوثيقة بأن 
أي دولة ديمقراطية مستقبلية يجب أن توج الذولة تیا .. . اناعد ش ا 
من إرادة الشعب». ثالثاً أكدت أن #الفمارعة الناسة نظام إنساني . . . بما 
ينفي عنها أي شكل من أشكال القداسة». راسا تدعي الوثيقة أنه «لا إكراه 
في الدين» وهذا يتضمن الحق باعتتاق دين أو مذهب أو ان" 


آنا لا أقوك إن ا اا متظورا كان سو جوا بالكاهل فی تون 
قبل سوط بن على لكشن أقول إن الأحواب الأربعة التى خصلت على أكثر 
من +5 فى المت من الأصرات في أول اتتخابات حرة فى تشترين الثان/ 


(۳۹) أعطيت لى فى مقر أكثر حزب علمانى فى التخالف الحالى: «التكتل»» من أحد صائغيه: 
تونس› ١١‏ تشرين الثاني/ نوفمبر . الترجمة من العربية : مصطفى حنفي . 


۱٩۸ 


توقمير ۲۰۱۲ كانت تفاوقن ووصلت إلى فبا منياسية يمقر اطية مكو عق 
عليها لدولة تسامحات متبادلة متوافقة» قبل ثمانى سنوات من سقوط بن 


علي . 


خلال أيام من سقوط بن علي» رسمت الحكومة الانشالية» التى كانت 
ما زالت مشكلة من وزراء بن علي» نظا 555 لوضع إجراءات لانتخابات 
رئاسية سريعة» على ما أظن من قبل محمد العنوشي الوزير الأول لبن علي. 
إل أن واجدة من مظاعرات تاشطن المعضعم المدلى ٠‏ وتحديداً فى ساحة 
القصبة أمام مكتب رئيس الوزراء دعت بشكل عام إلى تعيين بن عاشور رئيسا 
لهاء .وقلقت: تھا سط من تاشطي البجميع السياسي وا یک على تیل 
هيئة جديدة تمثل كل الأحزاب السياسية والمجتمع المدني وهي الهيئة العليا 
لتحقيق أهداف الثورة والإصلاح السياسي والانتقال الديمقراطي. كانت الهيئة 
المؤسّسة حديثاً واحدة من أنجح التنظيمات وأكثرها توافقاً في تاريخ تحقيق 
انتقال ديمقراطي. لم يتأسس شيء كهذا في مصر خلال الشهور العشرة 
الأولى من سقوط مبارك» عندما أسس الجيش» عن طريق «المجلس الأعلى 
للقوات المسلحة»؛ كل الحوار السياسي لار عير ا هن +18 يان سا 
صدر من جانبهم وحدهم. 


في تشرين الثاني/ نوفمبر ۰۲۰۱۱ تحدّئت مطولاً مع بن عاشور نفسه» 
ومع بعض أعضاء اللجنة من الأحزاب السياسية والمجتمع المدني» ومع 
اثنين من المستشارين السياسيين الخبراء (لكن لا يملكان حق التصويت) لبن 
عاشور. أعطبكٌ كذلك عدداً من الوثائق التى صوّتت عليها الهيئة. هذه بعض 
النقاط التي ناقشوها مطوّلاً والقرارات التي اتخذوها : 


اغترفت اللجكة أن كيرا من التغيراة كانت ضرورية لشحسين 
ES‏ تونس وتعزيزهاء كما وافقت بشكل محق على التركيز كهيئة على 
القرارات الي 3 سكن اما عنها لخلق حكومة ديمقراطية لاتخاذ هذه 
القرارات لإمثلة: قران القسريت» الانفخايات الحرة والتريية. 
؟ - أي مكتب أو تنظيم يجب انتخابه أولاً؟ قرروا أن أول انفخابات 
نشد سرن لتشكيل ج ا یس وواحدة من مهماتها المركزية تقديم 
سدور جنيد له الميافة فى إقرار العظاه الرقضي أو شيه الرناسي 7 


۱۰۹ 


البرليناتي. كان هذا قرارا فازقاء فإث انمهي الرئيس يشكل مباشر أولا 
فسيكون عنده قدرة كبيرة على تشكيل الدستور. كما أن القرار الس ايعاد 
انتخابات مباشرة لرئاسة قبية قدا کنا ا ازاب لأن قير ند 
الشخصيات السياسية البارزة» كما في مصرء قد تقرر المشاركة وم 
رئاسيين مستقلين بلا أحزاب . 

۳ - تم التوافق على أن الجمعية التأسيسية» بناء على شرعية الانتخاب» 
ستختار حكومة مسؤولة أمام الجمعية وخاضعة (كما في مرحلتي الانتقال 
الإسباني والهندي) لتصويت حجب الثقة. 


٤‏ - تم التوافق على أن النظام الانتخابي سيكون نظام تمثيل نسبي 
تماما. هذا القرار تم فهمه بشكل صحيح وكان له تبعات حرجة معارضة 
للأغلبية ومعززة للديمقراطية ومشجعة للتحالفات. إذا تم اختيار النظام 
الإنكليزي ذي «الفوز للأكثر أصواتاء بنظام الدوائر الفردية»» فإن النهضة› 
التى حصلت على السركز الأول في 4١‏ في المئة من المناطق الانتخابية, 
كانت ستفوز ب٠٩‏ في المئة اشا من المقاعد» ا من 5١‏ في المئة التي 
حصلت عليها بموجب نظام التمثيل ا 

- للمساعدة على تعزيز مشاركة قوية للنساء في عملية كتابة الدستور. 
تم التوافق على السعى لتعزيز المساواة بين الرجال والتساء» يمتيل مساو 
تلسرأة على القوائم الاشاية . كل الشيادات؟ كاتنت عتركة. النيهية: 
الملهمة إسلامياً» هي د la‏ هله الساواة. 

د لمات أن كل ١ل‏ راي المشاركة تثق بعدالة النتائج الأنتخابية» 
تقرر 00 أول هيئة اة ستتقلة فى توئس» ودعوة المراقبين الانتخابيين 
الدوليينخ'ومتحهة سبلاسيابة رقا موشعة. في قافن عا فى مضرء رقن 
المجلس العسكري بدايةٌ» بقرار من جانبه» دخول المراقبين الدوليين إلى 
الأرض المصرية لأن دخولهم سيعدٌ انتهاكاً لسيادة مصر. في النهاية» سمح 


(؟") الحصيلة الفعلية لهذه الانتخابات لم تقدم» لسوء الحظء. المرجو من أجل المساواةء لأنه 
بينما كان خمسون في المئة من مرشحي الأحزاب السياسية كلها هم من د السات تاسء الديفية» فان 
أياً منها تقريباً لم يضع أسماء النساء أولاً . في عدة دوائر انتخابية» فرشج واحد فق من المحرب فار 
وترشح من الرجال عدد أكثر من النساء . ومع ذلك» فإن ربع أعضاء E E ET‏ اء > 
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المجلس العسكري بدخول بعض "المتابعين» للانتخابات» الذين كان عددهم 
وصلاحياتهم أقل بكثير من تونس . 
ال سول لقي عد ويم اماه سيد بن عار hl al‏ لبي 
منع الحزب وبعض أهم قياداته من الترشح للانتخابات را وعلى الرغم 
بكم سا اماد صدد كبير بن الترالين من النشاركة فى 
الانتخابات الأولى الحرة» أعلنت الجمعية أن أعشباء ع بره ف على السابة 
و/أو داعميهم يملكون حرية تشكيل أحزاب جديدة. ١‏ 


في ١١‏ نيسان/ أبريل من عام :7١١١‏ صوّت ما يقارب ال ٠٠١‏ عضوا 
ea‏ ركع الا لإيجاد اتال a‏ 
أل خظقياء اة جب غليياء وبع ذلك ا تضامني . 


خلاصة 

في كتابنا مشاكل الانتقال الديمقراطي والاندماج : جنوب أوروباء أمريكا 
الحنوبية› و أو روبا ما بعد الشيوعية (Problems of Democratic Transition and‏ 
Consolidation: Southern Europe, South America, and Post-communist Europe)‏ « 
يوضح» خوان لينز وأناء ما نعتقد أنه مطلوب لإتمام انتقال ديمقراطي ناجح . 
النطلب الأول8 هن «الوصول إلى تواقق كاف عل الا رابات السياسضية 
لونتاج حكومة منتخبة» . الثاني ؛ هو «اوصول حكومة إلى السلطة بانتخابات 
مباشرة وشعبية». الثالث؛ هو «بحكم الواقع فإن هذه الحكومة تملك السلطة 
لإنتاج سياسات جديدة». الرابع؛ هو أن «السلطة التشريعية والقضائية التي 
أنتجتها الديمقراطية الجديدة ليس عليها مشاركة السلطة مع الهيئات الأخرى 
اترتا (مكل الجيش أو الرضماء الد" 

بحسب عله المحظاباتف» گی الک إن مکی کچ ا إلى 
الي اطية يدا اه قل ا المد ي ال ا ايل 


Juan J. Linz and Alfred Stepan, Problems of Democratic Transition and Consolidation: (¥) 
Southern Europe, South America, and Post-Communist Europe (Baltimore, MD: John Hopkins 
University Press, 1996), 1. 


البرلمان» وشرعوا بالقيام بمهماتهم في ۲۳ كانون الأول/ ديسمبر .5١١١‏ 


لا يعني اتتشال ديمقراطي تام كهذاء بالطبع› أن الديمقراطية تحققت 
بنجاح . كثين مين الا صلا جات السوسيواقتصادية مطلوبة» والديمقراطية دائماً 
مجرد احكومة في الوقت الحاضر» اسا أمامها بعص الأعطار التي يجب 
حمايتها منها بدستور عير قائم على الاو وعم فضائي مسال يقظطء 
ومجتمع مدني قوي ومؤثر» وصحافة حرة. 


ولكنوء عند كتابة عندّه السطور» فى نتدرين الآول/ اكغوبر ۲١١۲ء‏ کان 
أمام فيتشزاطية ی ا عا حل الزات البسزافق خي 
بالدر اهن فى 15 یسا یریل ۲١۲١‏ وقرارات: التاعبين: خاد من القيرد 
الكبيرة الماش ف 


كان هناك قيد ديمقراظى كبير وعو أن النهضبة فاّت فقط با٤‏ فى المخة 
من مقاعد الجبعية التأسيسية» وبالعالن كان عليها كيل الثلاف مع ستزبين 
علمانيين آخرين للحضول على أغلبية الشعسين زاقد واحد لتشكيل حكومة. 
إذا خضعت النهضة للضغوط من المسلحين الإسلاميين في قواعدها أثناء 
م اء اتقون فإن ارين اللات فى الاتعلافه بكرن ج 
فر لتاب فى الال اا كام الل ت كي اليل 
البرلماني الذي وجد من خلال قوانين نيسان/ أبريل #١‏ ميظونينا ا 
الى الام 


كان هناك قيد كبير آخرء هو وجود توافق بالفعل بين كل زعماء 
النعارهية والسكومة الذين ندنت نهم - بمن فيهم أحمد نجيب الشابّي» 
زعيم أهم حزب معارض عفاي «الحزب الديمقراطي التقدمي». الذي 
حصل على نتائج أقل كثيراً من المتوقع على أن الانتخابات كانت فعلا 
حرة ونزيهة. قال الشابى إنه كان متأكداً أن هناك انتخابات حرة ونزيهة كانت 
وة يجيد ول 319 إلى 1 8 د إا اله التاتينية أعتمالها . 
متها لت الشابي لماذا فشل في الشارات"' الجمعية الا نة أجابني أنه 
ارتكب خطأ اتباع نصيحة مستشاريه الانتخابيين الأمريكيين» الذين حثوه على 


(*) حافظ لحقوق الأقليات (المترجم) . 
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التركيز على الإعلانات التلفزيونية. أخبرني أنه في الانتخابات القادمة سيبذل 
جهداً ووقتاً أكبر في التنظيم على مستوى القاعدة الشعبية. توقع أنه نظراً إلى 
نشاكل الاقمصاه العالمى والضصفطظ الكبير على الديشية لعلبية رعوقف 
الاقتصادية؛ فإن: اثثلافاً أوسع من أحزاب المعارضة سيكون له فرصة كبيرة 
فشكيل كر بعد الجولة القاصية من الاتسطا بان 

الشابّي» وعملياء كل زعماء المعارضة الذين تحدثت معهم» يرون 
الانتخابات «اللعبة الوحيدة المتاحة» لحيازة السلطة السياسية. هذا الافترااض 
السياسى المحقا بشمة واحد من الأشياء الى اغفيرناها آنا ولبتر قبل مده 
طويلة ضرورية للديمقراطية. الأغلبية العظمى من رُعماء الأحزاب السياسية 
الذين تحدثت معهم احتفوا بعمل الهيئة الانتخابية المستقلة ودور المراقبين 
الاسشابين الدولبين وآزادها وترفعوا منهم أداء دور مهم في الانتخابات 
القادمة. 

ليست تون الزات في عام 1455-ؤلا قرنيبا فى عام ۱۹١٥‏ .يا 
ليست كذلك ثورة مضادة» بل انتقال ديمقراطى يملك به زعماء الأحزاب 
العلمانية وزعماء النهضة الساترين إسلامياً قرصة للإضافة على ميخرون 
الأنماط الحالي من علاقات «الدين/ الدولة/ المجتمع» الديمقراطية. عادة» 
سل الارن إلى اليل من أعمية تونس» لأنها أقل عاف خاب وال 
أضعية استراتجية عن مض ولكن ولاتها البلة العربي الود اللق لبن 
المعظليات الأريعة تلقال الديبة, اظ ٠‏ اة يحلل ال ا 
يولون اهتماماً أكبر للحالة التونسية» خصوصاً للكيفية التي تفاوض بها 
القاهلوج الس اة العلباتيرة و الا اة الضار مرت ما حول 
القواعد الديمقراطية للعبة وككلو] تحالفات مهمة. 


(79)عقائلة ششخضية؛ تنس٤‏ ۸ تشرين الثانى/ توفهير 511 1. 


قوفف 


(0) 
العلمانية والثورة المكسيكية 


كلا وديو لومنيتر 


أهدف من هذه المقالة إلى تقديم فاضي اولي لقواية الات 
المكسيكية الراديكالية» على شكل حوار نقدي مع فكرة تشارلز تايلور حول 
الغلمانية. إن هذا سعى ذو حذين» فهو يسعى من ثاحية إلى اكتشاف صيحة 
بعض مفاهيم تايلور الجوهرية من أجل تحليل العلمانية في المكسيك وأمريكا 
الأيبيرية» ويحاول من الناحية الأخرى وضع تلك المنطقة على القوس 
التاريخي الذي يشرحه تايلور ويضع تصوّراته. تأتي مساهمتي بهدف تحديد 
مقاييس تاريخية ومفاهيمية جديدة في هذه الحالة» وليس بهدف الاعتماد على 
المصادر السابقة فقط أو على شكل تفخص تجريبي روائي. 


بخصوص محددات موضوعه التاريخى: «الغرب». الذي يصف تايلور 
غلمائيعه السباسية باتها تطور كبالكيكيى هن #عالو مسيفي لاليتي» 
قروسطي. يشاركني شعوري بهذا الاضطراب عدة باحثين عاملين في أمريكا 
اللاتيتيةء المتطقة الت كانت مثل بدايتها نوعا من ١«غرب‏ بغيد» يمجال دی 
دي بشكل كبير على جهود «المسيحيين اللاتينيين» المسلحين الذين كانوا 
مساهمين مباشرين فى المصفوفة الثقافية التى يناقشها تايلور. هذا 
الاضظراب باتبتصار عرتبط يسؤال سيفضل آي ذارمن مدرك لامريكا 
اللاتينية تجنبه تقريبا . 


ويالفعل» إن سؤال كون أمريكا الأيبيرية غربية آم لا مشحون سياسيا 


١١6 


للغاية» لدرجة أن أي مخطط يقدم إجابة واضحة له سيكون عرضة للانزلاق إلى 
مآزق. لاله فإن جيل المقكرين السياسيين المبدعين لأمريكا اللاتينية الذين 
تتزعمهم شخصيات مثل خوسيه مارتي (نائة]/! 1056) › وخوسيه إنريكي رودو 
Enrique Rod6)‏ 1056)» ولاحقا خوسيه فاسكونسيلوس (5م1ع26مع173566 1056) 
اعتبروا «أمريكانا نحن» (أمريكا الأيبيرية) هى الوريث الحقيقى للثقافة الغربية 
لضت الرلايات. الت الشافيةا الف تلت عن اه لالحنا عل 
N NEE A‏ ا ها كان عبد القرديات 
الأمريكية اللاتينية بذلك نوع من التأثير الاش (المشابه للقومية الألمانية)» 
أو أنها عرفت نفسها بالحضارة الفرنسية والوحدة اللاتينية» مقابل الحضارة 
الإنكليزية. 

رؤى شعوب أمريكا اللاتينية المعادية للغرب موجودة كذلك قطعاً. 
يمكن للشخص أن يجدها مترسخة في الوثائق الرسمية» كما في دستور 
نولبقي اتوه على عيبل ااا ا ولق يدن ران هناك ضور 
جاهزة لهذه الشعوب على أنها نامية (متأخرة» بالطبع) على طول مسار مشابه 
لمسار الولايات المتحدة. هذه كلها أنماط مختلفة من التعرف يمكن تبنيها 
دائماً جميعاً أو أي منها من قبل المحتفين القوميين في المنطقة (كما يمكن 
القول). 


من منظور تاريخي صارم» تملك أمريكا الأيبيرية ما يكفي من الحق 
لعكون غريية كالزلايات المتسنة أو استراليا أو كنذا أو تيوؤعداء ولكنها 
تملك ما يكفي من الحق لتفكر من تلقاء نفسها بأنها ليست غربية مثل جنوب 
أفريقيا أو الهند. من المهم إيضاح هذا الغموض من البداية» لأن قضية موقع 
أمريكا الأيبيرية في قصة تايلور لا يمكن البدء بها بأي حكم مسبق حول 
موقعها داخل الغرب أو خارجه. 


سيكون خط السير تقديم معايير للتفكير تاريخياً حول مشكلة العلمنة في 
أمريكا الإسبانية» للتركيز على الديناميات السياسية والثقافية للعلمنة في 
الباق ما بعة*الاسمشسازي واف من اليسيؤرياك الى ظهرت عن تنك 
الإمبراطورية الإسبانية» المكسيك» ثم تقديم تحليل موجز للظروف الثقافية 
ومياسة السلباتية لقع القرية عن OOS GA‏ 


۱۱٦ 


معلومات عامة أوّلية: «إسبانيا» وأمريكا الاسبانية 


لست مختصاً بأي شكل في تاريخ ارا اللاتينية الاستعماري أو تاريخ 
إسبانيا الحديثة المبكرء إلا أن كل تحليلات العلمانية لمكسيك القرن التاسع 
الأوقات ا ا ا لدف 1م مقر ويا 
بالضرورة» حتى بين كل الخبراء. 

ساسيا :. كانت كببه الجزيرة الأسيرية فى القرنين: الثاني والثالث عشر 
أرما لتعايش العمسالكة المسيحية والمسلمة والصراع تھا بقطب مسيحي 
قوي في الشمال» ولاب ملم قري في اجرب وخليط في المنتصف . 
حفقة حقيقة التنافس يجب أن لا تبعدنا عن حقيقة 8 المجالاات كانت كلها متعددة 
فبفية: كان فى السمالكة المسلية أقليات سسبحية: وكات فى الاك 
المسيحية أقليات مسلمة. كان اليهود بارزين وحاضرين بأعداد مهمة في كلتا 
المدينتين المسلمة والمسيحية. 


أدى هذا التاريخ المعقّد للعلاقات ما بين الأديان في الممالك المسيحية 
والبسملية ايريا إلى جرد تو رين عشافسين: انبيديا ارون لوي 
المتاحرة كمكاة التعضبي. الدونى الرلفيكالى ومعاداة السامية واول ی 
لل«تطهير» العرقى الدينى» أو 2 ر لله كماد للتعايش (Convivencia)‏ 
المتناغم E‏ والقريك سن نوعه الذي دمره ف في النهاية قليل فخ المتطر فين 
انعطمفت هاتان النظرتان المتناقضتان بعمق بسبب مضامنيها لتاريخ القرن 
العشرين؛ إذ اكتشف مؤرخو بداية القرن العشرين الإسبانيون التقدميون 
التعايش بوصفه صورة لاحتمالات بديلة لإسبانياء في وجه كل من 
الكاثوليكية المؤيدة لسلطة البابا المطلقة وصعود موجة السيناركية الكاثوليكية 
الفاشية. إن تأكيد التاريخ العميق لمعاداة السامية ومعاداة المشاعر المسلمة 
وارتباطها بطرد اليهود ولاحقاً طرد الموريين» تم تطويره من قبل المؤرخين 
اليهود تحديداً كجزء من التاريخ الأوسع للتطهير العرقي. آخر ردود الفعل 
مجدداً مرتبطة بالرغبة في مواجهة الإسلاموفوبيا المعاصرة في أوروبا أو 
لتقديم القوميين العرب لجينالوجيا تعزز صورة ذاتية متسامحة. 


وبفضل الأبحاث الأكثر حداثة» تم تجاوز هاتين الصورتين المتناقضتين 


11۷ 


zr‏ عد على الكل قي :بعص السحارف الأخيرة؛ ا 
ا الشادةك الي ١‏ بجت لأذارة التعفيت ال ا ب ن 
التعايش يعني المساواة» بل كان بدلا من ذلك نظام سلطة واقتصاد بني على 
الاختلافات الدينيةع وعرّزها واحتواها داخل نظام هرمي › اساسا کا 
كانت أيبيريا واحدة من أكثف مناطق تواصل المسيحية مع الإسلام» كما 

ملي الجانب المسيخحى »2 كان للإصلاحات والبضر کات الإصلاحية 5 
الأساسية في نظرية تايلور حول أصل العلمانية الغربية» التي يدعوها «أم كل 
التوراس ةا وجوة كبير فى تبه البهلايرة الا ية حققس أنظمة رهياتياك 
والمسيحية المتشددة كانت حاضرة فى جوانب متعددة من الحياة الاجتماعية. 
من الفن الديني إلى الأدب الشعبي المتشدد الناشئ» إلى تشريع الحياة 
المدانية.. 

على التعانب. الآخرء لم تكن اليلدات الاسبانية غالبا أبرشياتك هادي 
يستحضرها تالور ۳ اة حول الحياة المسحورة الشنائدقة لهذه 
الإصلاحات» لأن السياسات التى كانت تنظم الاختلافات الدينية التي لا 
يسن العوفيق بينها ها پمک التقكير به على أنه قوائين طورت: لظي 
التعحصب» ‏ كانت حاضرة في البلدات المسيحية التي ضمت أقليات مسلمة 


~~ 


ويهودية » اهنا هو الحال في ادات السسلية اد مت أقليات فشننيةحبة 


للأبرشية الأر وة تشالت وا 


بالشعل ٤‏ تقد كانت ايريا أرقا للعتافس الذي والتبغية والسايزاث 
الإصلاح. كان ديالكتيك العالم المسيحي الذي ناقشه تشارلز تايلور معنيا 


: انظر‎ )۱( 
David Nirenberg: Communities of Violence: Persecution of Minorities in the Middle Ages (Princeton, 
NJ: Princeton University Press, 1998), and “Conversion, Sex and Segregation: Jews and Chris- 
tians in Late Medieval Spain,” American Historical Review, vol. 107, no. 4 (2002), pp. 1065-1093. 


۱۱۸ 


بتوسيع المسافات بين النخب والأشكال الشعبية من التدين (المسيحي) وتطوّر 
نوع من الاستعلاء المسيحي المفرط كنتيجة لديالكتيكيات التمييز بين الأعلى 
والأدنى. 

في إسبانياء تعقدت التوترات بين المسيحية الشعبية والمسيحية النخبوية 
جوع من الحدود والجبهات بين المسيحية والكفر. التشديد على عدد من 
المحددات والاعتمادات الداخلية بين الأديان مهم. لأن المسيحيين ارتبطوا 
بالمسلمين بطرق كانت من بعض الجوانب مميزة عن علاقتهم مع اليهود. 
على سيل العثال, على الجائب الآخرة يتما قرتحت الضيسية واستطاعت 
الهيمتة على فيه الجويرة الأببيرية قايلة وها :ورامعاء عدوت الجفود بين 
الاختلافات الخارجية التي لا يمكن التوفيق بينها (مسيحي/ كافر)» لأنه لم 
يعد هناك أي ممالك مسلمة في شبه الجزيرة الأيبيرية» وأصبحت الاختلافات 
مفيدة بشكل رئيس لمنح الشكل للحدود الداخلية ولتشكيل أشكال جديدة من 
الخضوع كون إسبانيا احتلت الأمريكتين. في ذلك السياق؛ تطورت الأنماط 
المسلحة للإصلاح والأمن لتصبح اقتصادا سياسيا حقيقيا. 


أحد الأمكلة الرئيسة على ذلك هو تطوير "السايزات: التي كانك عرسوية 
بين المسيحيين االقدامى» واالجذدة».. الخملية الى 30053 على اعترافب 
قانوني في القرن الرابع عشر بصيغة نقاء الدم ا «(limpieza de‏ ثم أعيد 
تبنيها في الأمريكتين» حيث استخدمت لتشرع نظام طبقة جديد. 


روح الاصلاح في أمريكا الاسبانية 
بالافتقال إلى أمريكا الإسبائية: ليس غناك شك أن الأسعمار هناك کان 
خاضعاً لهذا النوع من ديناميات الإصلاح التي ناقشها تشارلز تايلور. 
وبالفعل» أصبح الضغط لإظهار الولاء المسيحي ‏ الملاحظ بشكل مختزل 


بالتفريق بين المسيحيين القدامى والجدد ‏ أساس تنظيم السلطة السياسية 
والمكاتنة والطقة. 


كان لهذه القضية تأثيرات كبيرة من وجهة نظر الإصلاح. عندما دخلت 
الأمريكتان الموجة الإمبريالية؛ كانت شه الجزيرة الآيبيرية تمر بعملية مستمرة 
يمكن أن نسميها اليوم ب«التطهير العرقي»: الإدماج القسري» والاضطهادء 


۱۱۹ 


وة الكقار. كانت الام فيلت على الهف كاتا مقدر له آن يؤسس من 
دون لطخة الكفر. كان ما يسمى بالهنود يُعتبرون وثنيين أكثر من كونهم 
كفاراً.ء وعلى النقيض من يهود إسبانيا ومسلميها؛ لم يكونوا بعد عرضة 
لكلمة الرب. لذلك» فقد كان هناك فرصة لتطوير مجتمع صاف وحر من 
تأثير الكفار. لهذا السبب» لم يكن يسمح لليهود والموريين والمتحولين عن 
دينهم بالهجرة إلى الأمريكتين» وكان هناك جهود لحظر الانتقال وتنظيمه عبر 
المحيط الأطلسي للمسيحيين الجدد. بعد الإصلاح الديني» بالطبع» تعرض 
الو حافت للحظر ال ف سما 


شا اجات الآعرة الع س السسيين القداس والجفد التق 
استخدم في فيه السويرة الا رة لبرو الا ازات العياضسية اا 
للنصارى القدامى مقابل المتحولين النيؤة والسلجن وجد الان من قبل 
المشتتسيري: كأداة ففيدة لتتاظبب هون انفضاسات طبقية بهن الإسبان» 
(45عةنصهم5) الآن هم المسيحيون القدامى) والسكان الأصليين أو «الهنود» 
(الآن هم المسيحيون الجدد). 


يوجد هنا توتر يستحق الاعتراف به؛ بينما كانت الأمريكتان مسرحا 
لفقا سل للقاء اليس > كاف قفد مسرا ايها على اشاس السايزات 
o‏ لوقه بود التي القدامى والجددء والتي أصبحت تستنزف 
لخلق نظام طبقة شديد جديد بالكامل» حيث يدين المسيحيون الجدد (الهنود 
هنا) بالضرائب والخضوع السياسي للمسيحيين القدامى (الإسبان هنا) . 


تضمنت هذه التوسهات على الأقل تشكيل على الأقل بكي انراج ما 
ييا ف 7 نټاو لز تايلور اتی المفرطين . كان الور أمريكا متهوميا على 
أنها يوتوبيا مسيخيه EF‏ ددا للبعقات المتحة اولي توافق 
المنتسيؤن إلى وغيائيات الققر والتسول على اختلافها مقل الدوميتيكاتي 
للسكان الأصليين» على أنهم مسيحيون أكثر إخلاصا من معظم 
التي السات كع لاسن كاسناس إلن اد من ذلك بادّعاته أن 
الوئنية الأصلية أشعت أن الهنود كانوا متفوقين ماديا بالنسبة إلى هذه 
الو توا اا فهم كانواء لِتَقَْل تسق “لذن كوتو مس 


١ 


مفرطين. إذآء وعلى سبيل المثال» طرح لاس كاساس فكرته الكبيرة التي 
تقول إنه فى الاتسياكات: العلية هنا اة بالآنياق كانت ديا على 
اجتهاد متفوق في القانون الطبيعي اللاحق» وبالتالي على وعدهم 
چن اوبذلك: قيما تعلق بالنقطة الا ولي بالشية إلى ية العهية 

لعقيدة آلهتهم ودينهم» فإن شعب آاسيائيا الجنيلة اكوا أنهم تجاوزوا 
الجميع في العالم وهم يملكون ذكاء أفضل وأوضح وأقل اضطراباًء 
وا أكد تمامكا وسا أوضح E‏ 


دروف أبن المبشر الفرنسيسكاني فاسكو دي كيروغا Qu¡084(‏ عل )Vasc0‏ 
«ملاجئ خيرية») في ميتشواكان (35ع34165036) ووادي المكسيك ليا أفكار 
توماس مور. على الرغم من أنهم في النهاية فشلوا وانهاروا؛ إلا أن هذه 
الملاجئ الخيرية كان يمكن أن تخدم بنحو رائع نقاش تايلور (أو ميشيل 
فوكو) لروح الإصلاح في العالم المسيحي اللاتيني وصلته بالحداثة. إضافة 
إلى ذلك» على الرغم من فشل بعض البعثات التبشيرية اليوتوبية المبكرة» 
أن التصوّر بأن أمريكا الإسبانية ستكون مجالاً مسيحيا صافيا كان قد تعزز 
بعد «مجمع ترنت». إن دور إسبانياء بوصفها حصنا للمسيحية الرومانية في 
«الإصلاح الديني المضاد»» جعل فكرة كون الإسبان معلمين محقين 
ومستحقين لرعاياهم المسيحيين الجدد فكرة بدهية. 


من الصحيح آن اترو الست لامکا وها سالا مها سات 
اسك سيم الوقائع البراغماتية للامتعمار (رهى ليست متقبينة اقتصناد 
المستعمرات الجديدة فقطء ولكن السية المتخفضة جدا بين رجال. الدين 
والمتحوّلين دينيا أيضاً)؛ إلا أن احتمالية كون أمريكا مجالا لإحراق القيم 
المسيحية ظلّ حياً بدرجة كبيرةء وبقى في الحقيقة كفكرة مهيمنة في تاريخ 
أمريكا الإسبانية الاجتماعي والسياسي والفكري . 


الاتمان ولا ضبطاً 0 ثابتة. تضهةت نزعة اموس اليد اخ 


Fr. Bartolomé de las Casas, “Apologética historia sumaria...,” in: Edmundo (¥) 
O’Gorman, ed., Los indios de México y Nueva Espafia (antologîa) (Alvaro Obregén, Mexico: 
Editorial Porrüa, 1999), p. 104. 


أنها مثقلة بالخطأ والخرافات وعرضة لأشكال متعددة من «الوثنية» . 


باختصار» كان هناك دينامية متوائمة وثيقة الصلة بحجج تايلور فيما 
يتعلق بتشكل انقسام بين الدين الشعبي وتشدد الإصلاح: الغرور الذي أصاب 
الإسبانيين لكونهم مسيحيين قدامى برر الوصاية الإسبانية (الروحية والسياسية) 
وانتزاع التقدير الهندي» لكنه تطلب بعض الانتباه الرسمي لادعاءات الطبقة 
العليا بالمعرفة والالتزام الديني الأكبر. على الجانب الآخر؛ صورة الهنود 
اموي بلي وليل الس نم يكن الهنود كفاراء لكنهم كانوا نفدلا عرد 
ذلك شعيا معؤاضعا وسيطاء ويمكن لاطي الكبيرة الى جعلتهم مرة أذاة 
إبليس» أن تحولهم إلى مجموعة تقية بشكل فريد. 

كان الإسبان تحت ضغط إثبات» على نحو دائم وصريح» بأن 
مسيحيتهم أصح من مسيحية من الهنود. كان هذا الضغطء لدرجة كبيرة› 
مخففا بواسطة سياسة الكنيسة التي دعمت هذه الادعاءات بالمطالبة بحضور 
أكثر للإسبان في الأعياد الدينية (الصيام أوالصدقات أوالحشود أو الصلوات 
اتفه عر ايو التسيية لتساك وکا ےو 
بنفسة ‏ شرغرا الامتلافات بين الإصبات. والهتود بتقبيك فطالب طقوسية 
متمايزة وتوقعات بحسب كل «طبقة». 


إقافة إلى ذلك طور السنتعهروت الإسباة فى إسبائيا الجديدة البابت 
غير رسمية للتحكم بهذا الإطار. تجلى هذاء مثلاًء في التحول الذي أخذته 
مصطلحات مثل (لادینو). 


بالميدا؛ تشير الكقلسة إلى ال لأقيض» سرام كلقة أو قدرة على 
السدية بها. تحوّل النصطلم ليشير إلى البهوة والمسلمين الذين» كثل: 

تثقفوا. في إسبانيا (وبعكس فكرة باسكال)» فإن الممارسة الخارجية لم تكن 
كافية لخلق مسيحي حقيقي. وبالفعل» كان التمييز بين العلامات الخارجية 
للتحول إلى المسيحية والجدارة الحقيقية بالإيمان بار مصداقية للحصول 
على القوظيف» وعضوية التقابات: ومكانة القل. فى السياق الاريك ؛ 
تظهر أبحاث ماريا إيلينا مارتينيز (562ة11 Elena‏ مدنا أن شهادات نقناء 


شف 


الدم» التي أصبحت مشروعة في إسبانيا نفسها في بداية القرن السادس عشرء 
ازدهرت: مجددا في الأفريكتين في القرنين السافس عشر والسابع هكر“ 
في سياق كهذاء تطور مصطلح «لادينو» ببطء ليعني ذا الوجهين: المنافق أو 
غير الجدير بالثقة» وهو المعنى الذي ما زال يستخدم في اللغة الإسبانية 
المكسيكية اليوم . 


57 كل هذا ال للوصلاح»ء كان مدميزأ عن نظيره لين أورونا 
البرؤتستاتفية لكه السن غريبا عبياة. واسنحت هله النوعة الاسللاسية: 
إحياء الأفكار اليوتوبية حول بعث الإيمان المسيحي الفطري بين الشعوب 
الأصلة» Tr‏ سبيل الا وی في بعثانت القرن الثامن عشر 
التبشيرية البسوعيةة زفي التجارب المسوعة فى التعليم الديني» بالتاكيد 
لكن على نحو خاص في جياة القرنين التاسع عشر والعشرين السياسية. 
على الجائت الاخرة أوجيدك الهوة بين الفين العسي والتشيوىق ها 
رحبا لنوع من التمايزات بين الأعلى والأدنى التي يقدمها تايلور بوصفها 
الطابع الشكليٌ للتدين في العالم المسيحي اللاتيني في القرون الوسطى . 


باختصار» من الصعب وضع إسبانيا القروسطية وأمريكا الإسبانية 
الحديثة المبكرة إلى جانب بعضهما داخل عمليات الإصلاح للعالم المسيحي 
اللاتيني القروسطي» كما يفهمها تايلور (بقدر ما كان هناك حدود عادية مع 
الكفار داخل المسيحية الإسبانية في الفترة المبكرة ثم رَوتنة [خلق روتين] 
نظام طبقة مبني على التمييز بين المسيحي والمسيحي المفرط في أمريكا). 
ولكن لا يمكن وضع التجربة الأمريكية ‏ الأيبيرية بإنصاف خارج التاريخ 
الذي حذده ‏ إذ إن نمطية تايلور قد لا تكون مثيرة للاهتمام بشكل كاف 
لمشكلة الإصلاح في المناطق الحدودية مثل أيبيريا - أو في مناطق التوسع 
المتنازع عليهاء مثل أيبيريا وأمريكا. 


Marfa Elena Martinez, Genealogical Fictions: Limpieza de Sangre, Religion, and Gender (¥) 
in Colonial Mexico (Stanford, CA: Stanford University Press, 2008). 


فف 


مشكلة العلمانية فى الجمهوريات الاسبانية - الأمريكية 


حصل التحرر من الاستعمار في معظم أسريكنا الأشباتنية على شك 
ثورات جماهيرية. غيرت هذه الثورات تكافؤ الفرص لتطور العلمانية السياسية 
(التي يصفها تايلور ب«العلمانية١2))»‏ وللظروف الثقافية للاعتقاد العلماني (التي 
يصفها تايلور ب«العلمانية 27). 


تاك بعش البيايباتك الفيمة فى تافز الفرمن الجديد هذا کى 
اك عفلال الل الاستسسازية الاك فين مسرعة من الإستلاحات 
الآمبريالية التى بدات خلال أربعيات القرن الثامن عشر واسخمرت خلال لا 
نتاف سوال تلظو اه تلك جد كل كير هلي البباقاس. ست 
عائلة البوربون الملكية التي حصلت على السلطة في إسبانيا مطلع القرن الثامن 
عشر لتطبيق مشروع تحديث مستلهم من نموذج المطلقية [الحكم الدكتاتوري 
المطلق] الفرنسية. هنذا تصن مجموعة من السياسات المعتادة: ثم 
الاستعاضة عن أنظمة الرهبانية بإكليروس علماني كان يتحكم بالعرش مباشرة 
(العملية التي بدأت في عام ١١754‏ وتعززت مع طرد اليسوعيين من مجالات 
الحكم في عام ۷١۱۷)ء‏ وتقليل عدد العطل الدينية» والخطوة الحاسمة في 
الابتعاد عن التشديد الأولي على المطهر والجحيم والآخرة» والتشديد على 
التعليم العملي» وتنظيم الأراضي السياسية - الإدارية» والتشديد على الصحة 
والأمن العام» وتشديد (كبير) على التنوير والمعرفة العامة. 


كل هذا كان يتم أو يوضع بداية القرن التاسع عشرء لكن ضغوطات 
جديدة برزت مع الاستقلال. احتاجت الجمهوريات الإسبانية الأمريكية إلى 
حلفاء ضمن القوى العظمى» وكان هؤلاء الحلفاء إما بروتستانت (إنكلتراء 
ولاعيقا الزلايات الج والمايا) أو كر فا بالطلباتة شن ااا دوا 
ما بعد الثورة). إذآّء حتى في حالات مثل المكسيك» حيث بقيت الكاثوليكية 
دينا وطنيا. بعد الانتقلال؟ كانت هناك حاجة إلى عقن السياسات. العملية 
للتسامح: سمح لشركات التعدين البريطانية بتأسيس خدمات بروتستانتية 
وأقسام خاصة لغير الكاثوليك في بضع مقابر على الأقل» على سبيل المثال. 
لتا اک اج المييظيات العلياتية العايزة للهدوة: الماسونيوقن 
تحديدا. مضدرا لا يمكن الاستعتاة:عده للظيقات السياسية والتجارية. 


يف 


بداية كسبت المجالات المعلمنة أرضية بشكل بطيء» لأن المكسيك 
ركدت اقتصادياً في العقود التي تبعت الاستقلال» لكنها حصلت على أهمية 
في العقود الأخيرة من القرن التاسع عشرء عندما ازداد الاستثمار الأجنبي 
المباشر والهجرات الطموحة» وبدأت مشاريع الأبييبار تاضل شكايا. 
وصحيح أن معظم المهاجرين الذين وصلوا إلى مناطق مثل الأرجنتين 
والأوروغواي والبرازيل وفنزويلا وكوبا كانوا من بلدان كاثوليكية» لكن كان 
وزاك الكش د غر الكاقرليك كلك وة راتت دبابائيوة وصييرة 
وأتخرون: إضاقة إلى ذلك كان الكثير من المهاحرين الكاثوليك معادين 
لرجال الدين أو على الآقل غلماتيين: فهاجرون المانث من ثورة 1817.: 
ويعقوبيون» واشتراكيون» وأناركيون من إسبانيا وإيطالياء أو روسيا وألمانيا. 
باختصار» تضمن الانفتاح على زاس المال والغيالة”الأجدية اسسا نتوايدا 
بالعرف اللوكي* ٠‏ بغض النظر عن كون الكاثوليكية الدين الرسمي للدولة 
أم لا. 

في الوقت نفسه» يمكن الجدل بأن الكاثوليكية هي القاعدة المشتركة 
الوحيدة للهويات الجديدة التي كانت قد بنيت» وهي نقطة نوقشت بإسهاب 
من قبل السياسيين المحافظين. كان التعليم محدوداً جداً في مكسيك القرن 
التاسع عشرء وكانت اللغة الإسبانية منتشرة بشكل غير مستو بين السكان» 
وكانت الميليقيات المسلية غالبا اقرى .من السيض القدرالي السديك: 
ؤكاقت وسافل :المواصلات. بطيعة بشكل لأ يوضفةء ما سل العولة 
الإقليمية منتشرة على مستوى البلاد. إذاً فقد كان هناك دوافع قوية لتجنب 
الفصل بين الكنيسة والدولة منطلقة من القناعة الدينية والانتهاز السياسي . 
سے اع تلفي الوقوق عد فصل الولو هما عن تي 
أعضاء النخبة «التنويريين» على الأقلء الذين أيّدواء مع ذلك الإصلاح 
الحضري» وتحديث الطقوس الكنسية» وإطباق الخناق على الكاثوليكية 
القنعية: 


o 


اه ص إلى رة ر ار). 


١" 


العلمانية في مكسيك منتصف القرن التاسع عشر وآخره 


بحلول منتصف القرن التاسع عشرء كان في الاقتصاد المكسيكي 
والمجتمع المكسيكي كثير من العناصر التي كانت مطلوبة لتحقيق تنمية 
مشروع علماني متماسك» بما في ذلك تراثا غنيا بالإصلاح الديني» وتجربة 
مطوّلة مع سياسات التحديث والأوهام المنبثقة من المطلقية الفرنسية 
و«التنوير»» وعدد من الحوافز السياسية والاقتصادية الحقيقية. 


إضافة إلى كل ذلك» ولدت مجموعة من التطورات السياسية توترات 
افده حول اللاك عبن اة والقتولة. بعد الهزيمة الشاحفة فى حدر بها 
مم الولأيات المضمكة 001460 جوت الدولة النتسيكية صعربات سياسة 
ومالية عميقة زادت التوترات بين الأحزاب المحافظة والليبرالية» وجعلت 
الا O oan‏ بل ل + e e‏ 
ممتلكات الكنيسة والانتقال الحاسم للتحكم بالإنتاج الاجتماعى (التعلي: 
الزواج» المعمودية» والدفن) من أيدي الكنيسة إلى أيدي الدولة. توّجت هذه 
التوترات بحرب أهلية في خمسينيات القرن التاسع عشرء انتصر فيها 
الليبراليون بشكل مؤقت» لكن الصراع امتد إلى العقد التالي» عندما تحالف 
المحافظون مع نابليون الثالث» الذي أرسل جنوداً وساعد على تأسيس 
إمبراطورية ”يقو ها ماكسشيلبان فون هابسبورغ (Maximilian von Hapsburg)‏ . 
انتهت هذه المغامرة كذلك بالهزيمة في عام .١1851/‏ 

انقضار الليبراليسين عام ۷ لدهرة الثانية رسخ دستورهم» دستور عام 
۷ الذي قان علدانيا واا قرو نودرت كل علكية الكت 
بشكل دائم» وححرمت الأديرة من حماية القانون» إضافة إلى المدارس 
الدينية. تم تأسيس سجل مدني» ولم يعد للأعراس ذات الطقوس الدينية 
والمعموديات والدفن الديني أسس قانونية . 

ززا لن الأقل ٠‏ “كانت هذه التغيرات راسخة طويلة الأجل هتا أنه 
منذ هزيمة التحالف الفرنسي مع المحافظين عام 21851 تم حظر «الحزب 
الكاثوليكي» بحكم الأمر الواقع: بغزو أجنبي وملكية أجنبية؛ وقد اتهم 


(:) نسبة إلى اليعاقبة (المترجم) . 
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«الحزب المحافظ» بالخيانة» وبذلك فقد صفته القانونية. على الرغم من أن 
اورب اكالرايك > أ عليه الشرعية قا لال ركاضة اا رة شر 
قينا للقائد الثوري فرانسيسكو إغناسيو ماديرو (Francisco Ignacio Madero)‏ 
(۱۹۱۱ - ۱۹۱۳). إلا أنه ارتكب خطأ دعم انقلاب ثورة مضادة. كنتيجة؛ 
دستور عام /1. الذئ حل محل دستور عام ۷ 6 كأن معاديا 
للإكليروس بككل التفاصيل» خل سابقه» وبين عامى ۸۹۷ و +:؟؟؛ كانت 
قد ُكمت المكسيك إما بأحزاب ليبرالية أو بأحزاب وريثة لها. 


ومع ذلك» ترك إبعاد «الحزب الكاثوليكي» ليبراليي المكسيك بموقف 
متناقض . أصبحت الليبزالية الآن الأيديولوجية الوطئية المقبولة الوحيدةء 
وكنتيجة؛ كانت هذه فوق المناقشة الديمقراطية. ترك الفصل الجذري بين 
الكنيسة والدولة» والقمع السياسي للحزب الكاثوليكي الليبراليين معرضين 
للانتقاد بأن الدولة كانت علمانية لكن المجتمع كان كاثوليكياً. لقد كان عجر 
الكاثوليكيين عن التنظيم فى حزب سياسي قد غذى هذا الوهم. بمصطلحات 
تشارلز تايلور» كانت لدينا رؤية جذرية تحديدا من العلمانية (العلمانية )١‏ 
خلقت وهم غياب مطلق لعلمانية مجتمعاتية (العلمانية ۲). كان هذا الوهمء 
بحسب ما عاقب فووا عور الشكرة المقتوطة ناث الماك اليسيت 
علمانية»» سواء بمعنى مجتمع علماني (العلمانية ۲) أو بمعنى إنتاج الظروف 
الثقافية لنزع السحر عن العالم (العلمانية .)١‏ 


أعتقد أن الفكرة المشتركة بشكل عام بأن المجتمع والثقافة المكسيكية 
ليست علمائية _. وان العلمائية كانت محمية فقط من قبل الدولةء بد 
المجتمع ‏ هي في الحقيقة وهم عززه إلغاء «الحزب الكاثوليكي» من 
الحياة السياسية بعد عام ١871‏ والإجراءات غير الديمقراطية لليبرالية 
المكسيكية. لكن عذا البوققب يطلب بيدا من التفصيل:: لاني لا اد 
السرقاب المضاد #تلكه يخي أن البجسيع بالضاف الم ين كانا في 
الواقع علمانيين. بدلاً من ذلك» أود التشديد على أن هناك تاريخاً عميقا 
يحيط بالعلمنة المجتمعاتية والثقافية» مترافقا مع مخزون كبير من الإصلاح 
والتحديث. كانت العلمانية مشروع دولة» لكنها لم تكن مشروع الدولة 
الوحيد. 


۲۷ 


لالس ممصا وله بجلا ا 9 ]8 القضب: المكسيكتية کات 
علمائية؟ يتما كانت الظبقات الشعبية كاثوليكية. كان هناك» كما سنرى في 
نقاشنا للثورة المكسيكية تقليد قوري لل«ليبرالية الشعبية» (كما سماها 
المورخون): كما كان هناك تخب كاثوليكية ومحافظة. كتيجةء اعتمد الثيار 
العلماني بشدة على التحالفات العابرة للطبقات» كما هي التيارات المحافظة 
أو العاتوليكية. 

كان هناك أكثر من ذلك تبعات اجتماعية أخرى. بسبب عدم وجود 
مساحة كافية لل«حزب المحافظ» ليدافع عن المصالح الكاثوليكية؛ كان على 
الحكومات المحافظة أن تحفظ نفسها بمراعاة بعض الحساسيات الدينية على 
الأقل. أثناء دكتاتورية بورفيريو دیاز (2182 منمقءه2) (141/5 - ۱۹۱۱)؛ أدّى 
هذا إلى مجموعة من الاتفاقات غير الرسمية بين الحكومة وهرم الكنيسة» 
المعروفة بالعامية ب«السعداء» (602]68685 135)» إضافة إلى جندرة العلاقة بين 
الدولة والكنيسة» مع زوجة بورفيريو دياز» كارميليتاء التي تبنت كاثوليكيتها 
علانية» وبالتالي غذت وهم أن ما للسياسة للدين» وما للعامة للخاصة» وما 
للذكر للأنثى» وما للدولة للمجتمع . 

على الرغم من أني لا أملك مساحة لتحليل موسّع لأهمية هذا التطوّر 
التاريخي للتاريخ السياسي والثقافي» إلا أنني أرجو على الأقل الإشارة إلى 
أن هذا الشكل من جندرة السياسة العلمانية والحياة الدينية متوافق مع تنمية 
أيبيرية أمريكية آوسع» وصفها قبل بضعة عقود الأنثروبولوجي البرازيلي 
روبرتو دا ماتا (1221138 .)Roberto‏ الذي انان إلى انه في البرازيل؛ 
الفردانية الملكية والتكاملية الهرمية (التي تتطابق بشدة مع «الذات المعزولة» 
و«الذات المسامية» عند تشارلز تايلور) متاحة بشكل واسع وفي الوقت ذاته 
يلات متطفيةء والأقراد والمجنوهات تتفل عن جل إلى آخر بالا عاد 
على النسق. الذات المغزولة هي قناع متاح بشكل واسع ومستخدم بشكل 
واسع كما هي الذات المسامية. 


كلمات أرق ولدت التظورات الأبيرية الأمريكية سناسة أكبر لعب 


Robert DaMatta: Carnivals, Rogues and Heroes: An Interpretation of the Brazilian (<) 
Dilemma (Notre Dame, Ind.: Notre Dame University Press, 1991), and A casa e a rua: espaço e 
cidadania, mulher e morte no Brasil (Rio de Janeiro: Brasiliense, 1985). 
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بتطوير الذات أكقر مما وضقه تايلور بالتسية إلى أورويا:: (القرة» وةالشخضص» 
(بمصطلحات مارسيل موس (143055 2٥1‏ ) هما موقعان خاضعان يمكن أن 
يكونا مشغولين من قبل الفرد نفسه» SF‏ حتى في السياقات نفسها. 
هناك» بكلمات أخرى» خيار أدائي وسياسة لعب وتنقل بين الذات المعزولة 
والنات العسامية» تل الشكعن مرج بقل اك سيية واقل رة 


العلمانية والمجتمع الفلاحي 

شجع الترتيب الليّن بين الكنيسة والدكتاتورية الليبرالية تحت حكم 
بورفيريو دياز على تحولٍ عميقٍ في البيئة الدينية وفي المعاني المتنوعة 
للعلماية الناسية. شعن الكاتر ليكيةة ‏ ع ال “سك سسافة اة كانت 
معادية للدكتاتورية ومعادية للهرمية الكنسية» وهي كالكاثوليكية متشددة 
تواجديت يكل آنا ف الأقساء المضرية من الشرفين والطيقة الريطي. 
كان أولئك الكاثوليكيون عنيدين بهجومهم على فساد الدكتاتورية» وكانوا 
ناقدين لفساد هرمية الكنيسة. لقد كانوا وطنيين وربطوا مضارٌ الرأسمالية 
بالإمبريالية الأمريكية وغالباً بالبروتستانتية (التي أمموها وقدموها على أنها 
تأثير امریکی). كانت جاسات هذا الجناح الا اکى معيزة جن كل من 
الأقسام المؤيدة للتوفيق من النخبة الكاثوليكية» ومن الكاثوليكية الشعبية 
الفلاحية» وكان موقعها قد تعزز لدرجة ما بمحاولة الكنيسة الخاصة 
مواجهة صعود الاشتراكية بمنشور «التغيير الثوري) (تتتاقة1107 (Rerum‏ 
لعام A‏ 

على الجانب التحديثي› ومع اسلاق الفلسشة الساتة كان عرناك 
جائيآن من الجماغات :الليبرالية والوظنية القن كانت حلمائية» راديكالياء 
وناقدة لكل من الكنيسة والدولة التوفيقية: البروتستانت» والليبراليون اليعاقبة› 
تحوّل بعضهم إلى الاشتراكية أو الأناركيّة مع اقتراب القرن التاسع عشر. لم 
تكن هذه النزعات مرتبطة بطبقات وسطى مدنية» فقد كان هناك روابط 
بروتستانتية في القرى التي شهدت صراعات مع ملاك المزارع الذين تحالفوا 
مع قساوسة القرع» على سيل البثال. بسني اخخرء كانت معاداة الاكلبريكة 
تتولد كردة فعل على التحالفات بين ملاك الأراضي وقساوسة القرى. 


ربما هناك حاجة إلى توضيح هذه النقطة على انفراد. خلال الفترة 


15 


الاسعسازية: كان العايك مهعم بعشفيقف سلطة ملاك الأراضى الاين 
والتجار في الأمريكتين. كان هذا بسبب المسافات وعدم وجود جيش ثابت 
قوي طالب بسياسة دقيقة لتوازن القوى. في هذا السياق؛ استخدم الملك 
الكنيسة كأداة للدفاع عن المجتمعات الهندية فيما يتعلق بطبقة ملاك الأراضي 
السات ولالك وخا سوا و یی إلا أنه ند 
الاستقلال» اختفت هذه السياسة اما کان هناك ميل واضح إلى حكومات 
جمهورية للاصطفاف مع طبقة ملاك الأراضي ولأجلهم 4 تحالفات مع 
قساوسة الأبرشية» سواء بشكل مباشر أو بوساطة أسقف. كان هذا يعني أن 
ی ا > ا قرى بكاملها ‏ وجدت نفسها بموقع معادٍ وجها 
لوجه مع رجال الدين ؛ عاد بعضهم إلى البزوتسشانتيةء وا لا روت إلى 
الملببرالية البعقوبية: أو ما سفن الال الخهية, 

كانت صورة المجتمع الفلاحي ‏ بوصفه مكاناً مثالياً للكاثوليكية الشعبية 
وللتعالي الذي يحيا مديرا ظهره للعلمانية الثقافية - قد تشكلت من مجموعة 
مواقف مختلفة ومتفرعة. قد يقول أحد إنه كان وهما نتج من تقاطع عدة 
مصالح متفاوتة. هكذاء رأى المفكرون الوضعيون ‏ الذين كانوا أبرز 
أيديولوجيي دولة بورفيريان - القرى الفلاحية كمواضع للجهل الشعبي التي 
بحب استتضالها للمحرك NE‏ (وهو موقف 
تشاركوه مع «المستبدين التنويريين» في القرن الثامن عشر ومع كثير من 
النخب المحافظة في القرن التاسع عشر). پبشکل مشابهء کان المجتمع 
الفلاحي قد صُوّر من قبل اليعاقبة والبروتستانت بوصفه ذليلاً وخاملاً وهو 
نتاج التحالف بين الكنيسة الكاثوليكية والسلطة السياسية (بالنسبة إليهم» كان 
الحو ایی کیا سه ا من كيه ا کے د 
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معطا أخيراء انظر السياسيون الكانولياك. إلى 'الندين القلاحى على آنه دليل 
عل آذ اوا اللبرالة كاد عرفرضة شدها رقي «ديطزاطية يمك جی ری 

يقدّم تنوّع النظرات هذا حول طبيعة الموضوع نفسه (القرية الفلاحية) 
مثالا تحديريا لائر قرس أماكن كهذه مع إمكانيات طوباوية؛ فمجتمعات 
موسكو القلاسية كاتف متحيلة طويلة بقز فعا مترعة ومتاقفة غاا 
ومتحررة» كان الكثير منها وما زال غير ملائم ومتوافق على نحو متبادل 
مع أبخاد مختلفة من الواقع الاجتماعي. لكنهم يزيدوك على أدلتهم : 


سف 


والقرويون الحاليون محاطون كذلك بحجاب مسحور من التدين أو الجهل 
أاو. كليفها. 


تطورات توضيحية». ۱۸۹۲ و١١9١‏ 
فنا YAT‏ موضع مفيد ننطلق منه للتفكير حول الفصل بين العلمانية 
والمجتمع المتدين ۳ القرى الزراعية خلال هذه الفكرة. هذه الاصضطرابات 
مثيرة للاهتمام لأنها تناقش ما حصل خلال ثورة عام ١٠11١؛‏ إذ كانت 
انتفاضات القرى هذه نادرة التواصل فيما بينها. كان خط الحديد المكسيكى 
جديداً حينهاء وعلى الرغم من أن الارتباط الاقتصادي بالأسواق كان يعتبر 
دا وثيرة سريعة (وهو ما يحسب لمصلحة العدامن النسبي لهذه الكورات)؟ أ 
أن وسائل التواصل لم تتطور بما يكفي لترتبط الثورات المحلية ببعضها 


كانت عذه التررات محل السديث : التى كانت عظرقة ومشعرة عراف - 
على الرغو هن قلك رة إلى هد ناء لقذ كانت جب لعقية من 
التحديث السريع الذي تضمّن تغيّرات باستخدام الأراضي» والاستغلال 
التجاري لمناطق كانت تاريخياً هامشية بالنسبة إلى أسواق العالم (على سبيل 
المثال» المناطق الاستوائية المكسيكية)» وخصخصة بضائع القرى» وإنهاء 
اتفاقيات الإيجار والمزارعة طويلة الأمد بين المزارعين وأصحاب المزارع› 
وؤياحة القراكيه وقي الأرائيبىي: إضافة إلى ذلك» تقاطعت الثورات مع 
ركود اقتصادي عالمي تسبب بتسريح العمال في بعض القطاعات. أخيراء 
تقاطعت الثورات والاضطرابات مع إعادة الانقخات الثالتك على التوالي 
لبورفيريو دياز »)١897(‏ والتي كانت لحظة فارقة لانتقال ذلك النظام إلى 
دكتاتورية طويلة وصلبة. 

أهمية هذه الثورات بالنسبة إلى مناقشتنا حول العلمانية هي أن بعضا 
منها 5 إلى تحول «ألفي» *(Millenarian)‏ قوی - معثيرأ العطوزات 


(#) وممكن القول ملياري» أي تغييري جذري حيث الاعتقاد بأن نتيجة هذا التغيير سيعم السلام 
والسعادة (المراجع) . 


شت 


الاقتصادية والسياسية انطلاقات شيطانية من اقتصاد أخلاقي وعالم مسحور ‏ 
بينما توجهت ثورات أخرى إلى ما كان يعتبر خيانة الدكتاتور للمبادئ 
الليبرالية: وخاصة خيائة للفضل بين الكية والدولة: كان كلا التوعيق من 
القورات متعشرا إلا أن العورات اللببرالية ستعث ايشا إلى إشراك الطبقات 
الرس 

كان للتسيف لاقي للقووة وان سدان اة أحدعها تقليديا بالشلية 
إن عاش سحاو عن كرات اا واه العروقة قن الات ا 
أنها حروب الطبقات الاجتماعية (038085 06 35معناع) . ادبن واا أو 
الكنتيسة دور رتسا في تشريع نظام الطبقة في الحقبة الاستعمارية» وكنتيجة 
لذلك لم يكن مفاجئاً للحركات الأصلية أن تطالب بارتباطات مباشرة ومن 
دون وساطة مع الله منحّية الكنيسة ثم مهاجمة ومحاولة إزالة الطبقة المهيمنة 
بالعنف. هذه الحركات مرتكزة تقليدياً على شخصية أو شيء رمزي» مثل 
مريم العذراء الهندية في ثورة تشياباس عام ۲ او الاي المتحدث» 
الذي كان صنماً وإلهاماً لثورة المايا في يوكاتان. 

بُعد إضافي آخر لبعض الثورات ذوات النمط الألفي لأعوام ١89١‏ 
۳ التي تحوّلت إلى تطورات جديدة لأواخر القرن التاسع عشر. لقد 
قشنت فضا العلسة (يدلة مد الافتمادة السيظة اللي وزيطت اتحراف 
الاكتضاد الأخلاقن البخلن بتلك العملية. إا وعلئق سل المثال: كتين 
فلاحو جبال غريرو: التي تمحورت ثورتهم حول عبادة صورة (إله الرحمة) 
في بيانهم السياسي: 

(وللآننا تريد أن تصرف إن كان ختاك عوث من ملك السماء». لانت انقلا 
على المخلّصء لأننا اليوم فى اختفال ربناء أولثك. الذين يستمرون بالوعد: 
ولن يستمروا طويلاء إنهم مستمرون فقط بالسرقة والفوضى. وليمنحنا الإله 
فضلاً وشجاعة» ولن ندفع لسبعة أعوام قادمة سنتاً واحداًء إلا إلى أولئك 
الذين يساعدوننا ولنحصل على شيء نأكله من الأغنياءء لأن الأغنياء هم 


r‏ : الل 
ماسونيون روان 5 


“Proclama zona central de Guerrero,” in: Friedrich Katz, ed., Porfirio Dîaz frente al (©) 
descontento popular regional (1891-1893) (Mexico City: Universidad Iberoamericana, 1986), pp. 
127-128. 


ITT 


على الجانب الآخرء لم تأخذ كل الثورات هذا النوع من الشخصية 
الألفة: ققد أخذت ثورات أخرى ماقف سعادية للكاثوليكية. مغلا د الكورة 
التي قادها كاتارينو غارزا (081:28 20لئة:02) على حدود تكساس - تاماوليباس 
(ramaulipas-exasا)‏ تبنت اللغة ذاتها التي استخدمها بورفيريو دياز في ثورته 
عام ١1/5‏ ودعت إلى استعادة مبادئها الليبرالية. بذلك» انتقد غارزا «خيانة 
ثورة توكستبك ودستور عام 21١681‏ الى كلفت البلاد. كرا من الدم». بشكل 
قحان اذفت اخيال الشغب الطلابية في مكسيكو سيتي في عام ”21897 
والتي احتبجّت على إعادة انتخاب دياز»ء أنها تتبع خطوات بينيتو خواريز 
)Benito Juarez)‏ والاباء الليبراليين للوصلاح المعادي للإكليريكية . 


يشير ردا القعل المتعاكسات عدان على التقدمية البورقيرية إلى :أن 
المكسيك كانت قد تعلمنت في أواخر القرن التاسع عشرء إلى درجة ما على 
الأقل: كانت علمنة المجال العام في بدايتها أو لم تتحقق بعد في بعض 
المواقع. لكنها كانت قانونية في الكتب» وهناك وجدت خيارات واضحة 
للتعريف غير الدينى» إضافة إلى احتمالات غير متتابعة» ولكنها متنامية› 
للانتماء إلى دين آشر (البروتستاتية). إضبافة إلى ذلك شعر القطب الغلمائي 
للمجتمع السياسي بالخيانة بسبب السياسات التوفيقية للتطورية الروضرية 
الوضحيةء ولذلك عاد قيار يعقوبى راديكالي الف كان اليا في 
خمسينيات القرن التاسع عشر وستينياته ‏ إلى الظهور مجتداًء ووصل إلى 
أقصى تطوره عند الاندلاع الثوري عام .١19٠١‏ 

عندما اندلعت ثورة عام 5 غ كان هتاك شيفساء محعقدة بالكسية إلى 
وجهة نظر العلمانية. تضمنت البنية السياسية لفرنسيسكو ماديرو إضفاء الشرعية 
على الحزب الكاثوليكي» وخلال مدة قصيرة تقارب العامين» أصبح الحزب 
موجوداً. وكان منافساً حقيقياً على السلطة السياسية. ومع ذلك» يمكن القول 
إن اللعبة الديمقراطية بين الأحزاب السياسية خلال رئاسة ماديرو القصيرة كان 
عليها أن تقصى التوجه العلمانى لتوطيد العلمانية الثقافية (العلمانية *» الذات 
السعرولة» الأطان المايث)» بخفى الق عن حقيقة أت الاي العاف 
وَلوها خيانة .لقصل الكنيسة عن الدولة. کانت هذه هي القضية داو ن 
الحزب الكاثوليكي› ایشا > كان يشكل غام خزيا من (التحديثيين»: وليك 
حتى ما وراء ذلك» تضمنت صورة الدين كخيار سياسي العلمانية الثقافية. 


۳۳ 


من بين قادة الثورة المكسيكية المعادين للإكليريكية» كان هناك ليبراليون 
يعاقبة تقليديون (كارانسا (282ضهتة©) وأوبريغون (06:6868) وكاليس 
«((Calles)‏ بعضهم الآخر بروتستانتي (باسكوال آورودزگو (Pascual Orozco)‏ 
اروت ايه (52ع56 دمعدة)؛ وكان الآخرون اشر ا كيين (انظطونيو فياريال 
Vi rre21(‏ ioصAnto).»‏ يولاليو غوتيريس .))Eulalio Gutiérrez)‏ أو انار كين 
(ريكاردو (8163500) وإنريكى فلوريس ماغون (112868 ((Enrique Flores‏ . في 
الوت تفسعء الم يكن كثير من رات "المرارعين الراديكالية على صراع 
مباشر مع الدين أو الكنيسة. لم تكن حركة فيليسمو (920ذ11ة9) معارضة جدا 
لكات نيلت وضع المنتمون إلى حركة زاباتيستا (805]85م23) صورا لعذراء 
غوادالوبي في قبعاتهم . 

باختصار» لم يكن الوضع خلال الثورة المكسيكية بعيداً عن الوضع في 
عام 41847 ولكن مع فرق بسيط : كان قد تشكلت تحالفات إقليمية واسعة 
رها كنيسة» كانت الجر كات الال المكلية أقل أي وكات عر 
ثورية وطنية حقيقية» رافقتها فترة معاداة للإكليريكية عنيفة ومتطرفة» تبعتها 
حقبة ثانية مطولة من توافق الدولة مع الكنيسة . 


خلاصة 

من الممكن القول إنه. على الرغم من الفصل بين اة والدولة. 
بقيت المكسيك منطقة «(مسحورة)» بقدر ما بقيت فيها المفاهيم الليبرالية عن 
وقرية الفلاحين» وأصحاب المزارع» ورابطة الحرفيين - على أنها تقف فى 
طريق ظهور الشرة الحديث . هذا بالطبع صحيح كما هو في أوروبا الحديثة. 
لکن الجر فى السباقات الأببيرية الأشريكية هو أن القطور ال استمالي د 
بسبب الأزمة السياسية الننؤلفة من الثووات الوظئية والمذعت الجمهوري 
)Republicanism)‏ _ كان قد تباطأء خاصة» بالمقارنة مع ما كان يظهر في 
شهال أورونا والوللايات المتحدة. وبالفعل» لقد «تراجعت» أعزيكا الإسبانية 
اقتصاديا بسرعة متهورة في الثلثين الأولين من القرن التاسع عشر. قوّت 
عمليةٌ الركرد الاكضاوي مكلذ الي نيلت جا إلى جعي مم عرد 


ايف 


السبياسة الشعبية ب طيقة الفلاحين بشكل ملحوظ» فى كلها القرى 'ذات 
الأراضى الزراعية وترتيبات الإيجار المناسبة مع أصحاب الأملاك الشاسعة. 


كل هذا أغاق تطور الفردانية وما يدعوه تايلورة على تخر فيد بالذات 
المعزولة؛ إذ إن الملكية الفردية المؤمنة مهمة لهذا النوع من الوجود. ولكن 
هل يضع هذا أمريكا الإسبانية خارج ديناميات العلمنة التي ظهرت خارج 
العالم المسيحي اللاتيني ثم تطورت مع تاريخ الرأسمالية؟ [الجواب] إطلاقا . 
كاتنت الآليات الأبديولوجية والمشاريع الاقتصادية والسياسية التي ناهضت 
قل هذه التدمية للذات بخير وعاقية: ضعمن المعسكر الكاثوليكى - بشكل دين 
علماني حديث ‏ وتحت مظلة الليبرالية الواسعة معاً. 1 


بالفعل» كانت قوة هذه الدفعة هى أن الأحزاب المحافظة الأمريكية - 
الإسبانية لم تكن قادرة على سحب نفسها فجأة بعيداً عن المفاهيم الجوهرية 
للخطاب الليبرالي. وهذا لم يكن فقط بسبب الثبات المنطقي والجدالي 
لليبرالية ولكن أيضا لأن الحالة الاقتصادية لهذه الأمم تطلبت قوانين ملكية 
واقيسة واتقفاسا على العوليةه فى العملية الف سملت قا اللات 
المعرولة مجاه آر على الأقل مدعوما باس اججباعية مالس فى جاه 
فضاء اقتصادي متشظ . , 

بالفعل» أحد نتائج هذا التباين الاقتصادي هو هوس أمريكا الإسبانية 
في القرن التاسع عشر ب«المواطنين المتخيلين»» كما يصفها فرانسوا كزافييه 
غويرا )Franois-Xavier Guerra)‏ وفرناندو إيسكالانتى. هذا الهوس بالمواطن 
على أنه شخصية طوباوية تم تأويله كدليل على قفشل اللات n TAET‏ 
وبالتالي فشل العلمنة السياسية» على الرغم من وجود اتفاقات مثل ما أطلق 
عليه اتفاق «السعداء» (202]62085 135)». والتى كانت انعكاسات لفشل عمق 
لعلمنة المجتمع أو حتى خلق ظروف ثقافية لاد الا 

موقفى خا يسائل عنذا العاويل . ديتاميات العلمانية فى المكسيلف كانت 
مرتبطة بالقاعدة الاجشاعية أكثر هما يدرك عاوةء لست مؤمنة بطبقات وسطى 
محدثة ومدنية فقط بل بصراع طبقة زراعية. كنتيجة» أشبعت الظروف الثقافية 
للعلمنة في الحقيقة الفضاء السياسيء» على الرغم من أن كلا منهما ‏ سواء 
كشيال أو كتاسيس طير ثابت د يمكن أن كوخ پدیلا عع الآخر. 


١ 


سنن ذلقه أت قر اة الور النكسيكن وال يوی الامر) 
إلى تعزيز ثقافي لأنظلبة الات السافسة أو لاسجلاتها»: تتلاءم واحدة 59 
مع مغاليات التات المعدولة وال عرق مع الات السياهة: اجى عل 
الحركة بين هذه السجلات وأنماط التعريف خاصية ثابتة في حياتنا اليومية. 


١5 


00( 
هل الكونفوشيوسية علمانية؟ 


کا e‏ 
بيتر فان دير فير" 


هدفي في هذه المساهمة هو التركيز على أربع فترات في التاريخ قد 
توضح طبيعة الكونفوشيوسية من منظور مقارن وبمحاورة عمل تشارلز تايلور 
حول العصر العلماني. تأسيس تعريف لعلمانية غربية ثم البحث عن هذا 
الهدف في مجتمعات الصين والهند وغيرها ليس منطقياً. لآن هذا نمی 
فقط لجواب (إنهم لك پلک هاا أو (إنهم AIEEE‏ 
توافت يكن أن تسدنا عقارية التعاليد الستفلقة لال رالا 
بالإضافة إلى ديقاميعهما 'السيامية على الفسرك إلى ما وياد تار االامتلالة 
وعدم الامتلاك» أو تاريخ «الغياب»» لفهم أفضل للوضعين معا في العالم 
المسيحي اللاتيني والصين . عا قن ي القرة الفاسم عقر ان جد ها لي 
القرنين السادس عشر والسابع عشر)ء le‏ رتا بالمقارنة فقط بل 
بالتفاعلات العالمية التي قد تمنعنا من الادعاء أن هذه التواريخ منفصلة 
وليست متشابكة. تبدأ مناقشتي بالعصر المحوري» تلك الفترة التاريخية التي 
ا قا مركويا اي ا حول التعالي والتحايث في عمل تشارلز 
تايلور والاخرين : وتستمر المناقشة مع الفهم اليسوعي للكونفوشيوسية في 
القردين السادس عشر والسابع عشرء فترة التفاعل الفكري المهم بين أوروبا 
والصين. الفترة الثالثة التي أود نقاشها هي التفاعلات الإمبراطورية للقرن 


ع أود سر جوزيف أدلر» وماري إيفيلن كر وبنغ غوشيانغ لتعليقاتهم المفيدة على هذه 
ا 


TY 


التاسع عشرء عندما أجبرت القوى الغربية إمبراطورية تشينغ (ع«:0) على 
الانفتاح التجاري والأفكار الجديدة حول التقدمية والرجعية» وارتباطها 
بالدين في الصين» والفترة الأخيرة الثى ستناقش هي الصين المعاصرة» حيث 
نجد مشروعاً شيوعياً جديداً لرفع الكونفوشيوسية إلى مكانة دين مدني . 


0۰۹ قبل الميلاد: العصر المحوري 

تركت كتب فيبر حول عقلنة الدين في أوروبا وآسيا تأثيراً كبيراً في علم 
الاجتماع المقارن للحضارات» وألهمت مجموعة من العلماء والباحثين؛ فال 
ام |3 ايزنشتادت (85156828080 .5.21) بالقول إن هناك انقطاعا حادا بين 
المتعالي والدنيوي وقع في عدد من الحضارات في الألفية الأولى قبل الحقبة 
اة ؟. علد العشارات تصقن سلكة إسرافي. القديية: واليونان 
القديمة» والمسيحية الأولى» وإيران الزرادشتية» والصين الإمبراطورية 
الأولى» والحضارتين الهندوسية والبوذية. من منظور علم الاجتماع» فرض 
هذا التطور ظهور نخبة فكرية (الأدباء الكونفوشيوسيون» البراهمة» الرهبان 
البوذيون (السانغا) أرادت تشكيل العالم بحسب نظرتها المتعالية. أخذ 
ايز تشحادت وزملاؤه نظريات من انر ويو لو يد تامبيا (186ط2تة1) وردفيلد 
(8605614) للإشارة إلى التطور الملازم لشبكة عالمية من المراكز المقدسة 
والتراث العظيم الذي فيها. سميت هذه الثورة في التفكير الحضاري» التي 
وقعت في كل الحضارات» في مدى. زمني قصير نسبياً حوالى عام 5٠٠‏ ق. 
م «اختراقات العصر المحوري»» باستخدام مصطلح طوّره الفيلسوف كارل 
ياسبرزء الذي قال إن هذه الفترة شهدت ظهور إطار عمل مشترك لفهم 
مالم تازيخن للذات”"*.. الفكرة السركرية فى عله التظرية.حى أله ف العصضر 
المحوري هناك ظهور لتوتر جديد حول وجود نظام أخلاقي مثعالي» ولمشكلة 
الخللاص والخلود. تختلف كيفية معالجة هذه المشكلة من حضارة إلى 
أرق . لسوء الحظء تعميمات ايزنشتادت قادته إلى الإشارة» بطريقة. متوقعة 
تماما (إن لم تكن نمطية)» إلى أن الهشدوسية والبوذية تمقلان مقارية متعالية 
S. N. Eisenstadt, ed., The Origins and Diversity of Axial Age Civilizations (Albany, NY: (1)‏ 

State University of New York Press, 1986). 


Karl Jaspers, Von Ursprug und Ziel der Geschichte [About the Origin and Goal of (¥) 
History] (Frankfurt: Fischer, 1955), p. 14. 


۴۸ 


(لخروية) كلية تلاس + يننا تيفل الك تترشيوبية بقارية جل كا 

محلو لاحقأ تفسير هذا الفهم للكونفوشيوسية الشائع في الصين إلى حد 
٤‏ 

ا 


5 إطار ياسبرز وايزنشتادت المحوري بعمق في عمل تشارلز تايلور 
الأخير حول العصر العلماني» والذي يؤكد فيه خصوصية التطوّر الغربي. في 
مقالة عن العلمانية الغربية» يذكر تايلور أن «الشخص يسمع غالبا الحكم بأن 
المجتمع الإمبراطوري الصيني اق ضلمانا في السابق» متجاهلاً بشدة الدور 
الكبير الذي أذّاه الفصل بين المتعالي/ المحايث في المفهوم الغربي الذي لا 
يوجد له نظير في الصين“. في نظر تايلور إن الثنائية المحورية للمحايث/ 
المتعالى (اللذان يمن كل ها إلى الاخ اتقسيلت فى القكر الا وزو 
مد القرن السابم عشر وصاعدا» وعدا الاتتصال أي إلى مرد اعكمااءة 
رؤية المحايث على أنه كل شيء» وأن المتعالي من الاختراع الإنساني» إذا 
لا يعنى «الدنيوي» فى الحالة الصينية «العلمانى» نفسه فى الحالة الغربية. 
تميل هله إلقاقات: على الرغم من ذلك إلى جعل الوحدات الحضارية 
جوهرية لمقارنتها من دون البحث في التواريخ المتشظية والمتناقضة بشدة 
للمجتمعات التى حصلت فيها هذه النقاشات الحضارية. كما تميل إلى 
التقليل من شان تأثير الفكر الذي لا يتلاءم سهولة مع إطاز عمل البيحايثك/ 
السالى التنائ» مغل قل تلك الحركات الديية فى الفين الى تؤكد وسمدة 
الوجود (ين ويائغ) بدلاً من التأكيد أنها متعالية أو محايثة: .ومن تاحية العالم 
المسيحي اللاتيني أو العلمانية الغربية» فبرأيي أن عمل تايلور يقلّل من شأن 
شا القكير الد الفا اجس بعد القرن اا فشر اللي 0ه اوسن 


S. N. Eistenstadt, Introduction to the Origins and Diversity of Axial Age Civilizations (¥) 
(Frankfurt: Fischer, 1955), p. 16. 

Rodney Taylor, The Religious Dimensions of Confucianism (Albany, NY: State (€) 
University of New York Press, 1990). 


Joseph A. Adler, “Confucianism as Religion/Religious Tradition/Neither: Still Hazy After للخ‎ 
These Years,” (Lecture given at Minzu University of China, 23 June 2010). 


Charles Taylor, “Western Secularity,” in: Craig Calhoun, Mark Juergensmeyer, and (0) 
Jonathan Van Antwerpen, eds., Rethinking Secularism (New York: Oxford University Press, 
2011), p. 36. 
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للفصل بين المتعالي والمحايث. أفضل مثال على ذلك من داخل العالم 
الس اللاتيى مال كات الإنيولية رات ها إلى الات 
الكاريزمية الكاثوليكية. يبدو بالنسبة إلي أن العصر العلماني وصل فقط إلى 
اجزاة من أورويا السعاضرة وإتى قات فكرية في باق اساد الغالم . 

تعمد صيطة من ذا النقاش خرل غلمائية الكولفزشيوسية علن كونها 
«فلسفة». يحتاج الشخص إلى أن يفهم ما ندعوها الكونفوشيوسية في الصين» 
وهي رو - جیا «(Rujiao)‏ أي «اتعاليم رو) (الأدباء التابعون لكونفوشيوس). 
بالك فين ية ومق الد اقباس قريب طقال أده دزن يدا مولا 
جوفزيا عن عتطايات فض لل الشارسين الشاكل الصسيم لممارمة 
والمقصد منه بدقة لأنه راسخ» أمر له تاريخ. تتعلق هذه الخطابات مفهوميا 
ماضن (عاذما أنستث الممازرسةء وانتقلت متها معرقة مقضد هذه العمارسة 
وكيقية نا م ولستقل اليك بق ان مقضيد ته المارمة 
على التق الطويل آو البعيدة !و لماذا يجب تاا أو الى مها هيز 
عار فياك مزعي بالعفارسات رالات والظروف الا اة 
الا ل كانت ا ا کے ا قا مك اماه 
باحترام» فلسفة (وليس بوصفها وثنية شيطانية منافسة للمسيحية) ينطلق من 
محاولة اليسوعيين إيجاد مساحة في الصين الإمبراطورية» يمكنهم منها نشر 
المعتقد الكاثوليكي”" . 


القرنان السادس عشر والسابع عشر 
المواجهة اليسوعية 
العصر المحوري مؤسس مفهوميا على أنه فترة تاريخية للمقارنة بين 
عمليات مستقلة متبادلة فى الحضارات . اتی الفترة التاريخية لكل من 
المقارنة والتفاعل معا في نهاية حكم مينغ وبداية حكم تشينغ في القرنين 


Talal Asad, “The Idea of an Anthropology of Islam,” (Occasional Paper Series, (1) 

Georgetown University Center for Contemporary Arab Studies, Washington, DC, 1986). 

(۷) وافق فولتير اليسوعيين باعتباره الكونفوشيوسية فلسفة في الفصل الأخير من كتابه: عصر 

لويس الرابع عشر 0»i ×1۷[ )١١/5١(‏ 46 6ا5186]: «الخلافات ول الاعمتفالات الصيتية؛؟ وكيفب 

تسهم بمنع وصول المسيحية إلى الصين». لكنه بالطبع ذهب إلى أبعد من الاستراتيجية اليسوعية 
باستخدام الكوتفوشيوسية كمثال لمهاجمة المسيحية. 


ال 


السادس عشر والسابع عشر» عندما حاول اليسوعيون التوفيق بين عقيدتهم 
بالله» رب السماءء مع النظرة الكونفوشيوسية إلى العالم» والتي كتب فيها 
ماتيو ريتشي ja) (Matteo Ricci)‏ عنملة كدلب ای كقابه تبائزو شی یی 
(:ف:[5 «طz«هi)»‏ أي «المعنى الحقيقي لرب السماء»» المنشور عام 1751. 
مه انملك مول ا کچھ إلى العام عر كر وھا وک كرة 
«السماء» (تيان) قوة ميتافيزيقية ليست شخصية تدير الكون ومجتمع الإنسان 
من خلال «التفويض من السماء» (تيان مينغ ) (عسنسمةة1). كان لهذا المفهوم 
لكونٍ إيجابي أخلاقياً مدار ب«تفويض من السماء» تبعات طقوسية وسياسية 
مهمة : كان الإمبراطور هو المنفذ الأكبر للتفويض السماوي بدوره الطقوسي 
ك«ابن للسماء»» وكان المؤدذي الأول للتفخضات العظليسة للاسماءا' 
و«اللأرض»» التي كانت ذروة النظام الطقوسي ‏ السياسي الذي درس في 
الإمبراطورية. كان هذا النظام اتشنغ) (عهعط72) الكلمة التي يمكن ترجمتها 
ب«أورثوذكسي». ولكن رنما من الأفضل ترجمتها باحكم شرعي) legitimate)‏ 
عانة). كان كل شيء لا يتفق مع هذه الكوزمولوجيا السياسية «هرطقياً) أو 
اغير شرعي» ز(شيه 99)), كان عناك: إلى جاتب هده الأورتوتكسية 
السسا سء عنصر من ا الذاتي» وبالتالي الروحانية» ذ فى الكونفشيوسية 
الى كانت سات : a)‏ کی چیا الوقن i‏ إلى الفا 
والعرازة: إضافة إلى نتلع هناك إنكار اة الجعالى / المسايت إلى عدي 
قاقد هه الراحية الها ن الناعلى والشارج + الل والطريية؛ اثلاث 
والغاليء. الوجورد والعيةة, ١‏ : 


يمكن النظر إلى الكونفوشيوسية على مستوى الدولة على أنها 
كوزمولوجيا سياسية. إذا قبل الشخص هذه الكوزومولوجيا يمكنه أن يملا 
الحاجات الروحية بالعبادة البوذية» أو السحر الطاوي» أو حتى بالعقيدة 
البسوعية الريب السات قد مدر هذا ترشا شما تسا لك كاه شعنت 
شرط أن يقبل الشخص بالكوزمولوجيا السياسية. كل هذا يشير إلى الحقيقة 
المهمة إلى أنه إذا قارنا الصين الكونفوشيوسية مع أوروبا المسيحية» فإن 


: انظر‎ )۸( 
Chung-Ying Cheng and Nicholas Bunnin, eds., Contemporary Chinese Philosophy (Oxford: 
Blackwell, 2002). 


علينا أن ننظر في التشكّلات السياسية» وسياسة الدين» وتحديداً من القرن 
السادس عشر وصاعداء بتفاعلاتها الدولية. في كتاب تشارلز تايلور هناك 
تركيز على تاريخ الأفكار في القانون الفلسفي. بينما ينظر» مثل فيبر» إلى 
البروتستانتية؛ يبدو أنه يتجاهل «الإصلاح الديني المضاد» والتطوّرات في 
الكاثوليكية بشكل عام. إلا أن «الإصلاح الديني الكاثوليكي المضاد» هو 
الوق فى التقاصقات ال ب الأوروبيةء. بست تواسد السوعيية فى 
ال“ 1 


لکن لم 92-5 عندهم مفهوم | شتا * واضح بين اوروبا و اسسا ر قل فكرواء 
بالطبع» أن الإيمان بالمسيح على أنه «المخلص» كان الإيمان الحق» لكنّ 
واحداً من أهم القضايا كان تقديم العقيدة المسيحية من دون التشديد على 
اختلافهاء بل بالتشديد على المدى الذي يمكنها من خلاله أن تكون متبناة 
صمن ميخطط ثقافى قائم سا هذه السياسة السو غية بقبول النظام 
الإمبراطوري الذي يمكن أن يمنح المسيحية مساحة ها فقت تست ضخط 
من بعثات تبشيرية كاثوليكية أخرى» مثل الفرانسيسكان والدومينيكان في 
مطلع القرن الثامن عشرء وأدّت إلى «جدل الطقوس الصينية» الشهير 
».)Chinese Rites Controversy)‏ الذي طرد به الإمبراطور كانغ شی أولئك 
الذين لم يقبلوا بسلطته المطلقة. هناك حاجة إلى التذكر أن حكام «تشينغ» 
(0158) كانوا «برابرة» مانشويين وتبتوا الكوزمولوجيا الكونفوشيوسية لتأسيس 
شرعية حكمهم. لكونهم غرباء؛ فقد كان عليهم أن يظهروا بشكل دائم 
أورثوذكسيتهم بالدفاع عن الكوزمولوجيا السياسية الكونفوشيوسية» مع إبقاء 
الكوزمولوجيا السياسية الكونفوشيوسية عن استراتيجية سلطنة المغول في الهند 
بالإبقاء على الإسلام كعقيدة لهم واد إقامة كتحالفات سياسية فبلا حكام 
هندوس . 

ادت المواجهة بين اليابا والإمبراطوز (كان كلاهما مركرياً من 
منظورهما الكوزمولوجي) عام ١7١5‏ إلى منع المسيحية في الصين. كانت 
القوة وسلطة تحديد الشوون الطقوسية» ولیس ل ستخلتة الحضاري» ھی 
القضية في هذا النزاع» كما كان قائماً بالفعل في أوروبا القروسطية. لا 


11 


يستطيع الشخص أن يقول إن فصل ثنائية المتعالي/ المحايث أدت أي دور 
في ذلك رسخ المقكرون الصينيون العله: التجريبي اللي عله اليسوغيوة 
لهم» بينما تلقى لايبنتز إلهامه من الأفكار الصينية التي جلبها اليسوعيون 
إلن أوويبا"". كات القضبية هن . السلطة الطكوسيةة .وباتعالن اس إلى 
الصراع نين الادعاء بأن لظو كان يملك «تفويض السات کاچ 
للسماء»ء والادعاء بان 'البابا كان يملك اتفريض السماءة ك«خليفة لير 
و«نائب يسوع المسيح». كانت ادعاءات البابا سياسية ‏ لاهوتية بعمق› 
وتمّت معارضتها في «الإصلاح الديني»» وهو ما أذّى إلى حروب دينية في 
بدايات أوروبا الحديثة. كانت إحدى طرق حل هذه الإشكالات ظهور نوع 
من السيادة القطرية التي خددت ذين الدولة: اكل رعية غلى دين راغيها» 
)cuius regio, eius religi0(‏ . وفى الصين ایشیا يسكن أن يؤدى أف ل 
حول الهرطقة (130زع16:) إلى الثورة ك السلطة الامبراطورية ولذلك يجب 
قمعه بالعنف. في الصين» أخذت هذه الهرطقات شكل «عقائد ألفية» بوعد 
بنهاية الظلم وتحقيق نظام سياسي عادل» فردوس على الأرض مع بعضص 
الإضافات البوذية» بالإشارة إلى «مايتريا»» البوذا الخامس الذي سباتي 9 
الأرض في نهاية الزمان (عصر الفوضى). 


القرن التاسع عشر: تفاعلات إمبراطورية 

فترة المقارنة الثالثة» التي يصبح بها التفاعل مركزياً أكثر من المقارنةء 
هي «القرن التاسع عار الطويل»اء عصير الاميريالية والوطتية: التي نرثها 
اليوم. «انفتحت» الصين للتبشير على يد القوى الإمبريالية بعد حرب الأفيون 
الأولى (۱۸۳۹ - .)۱۸٤١‏ كما هو الحال في مكان آخر (الهند» على سبيل 
المثال) فقد خلق التوسّع الإمبريالي مصلحة جديدة في رسم خريطة العالم 
وفهم وحكم سكانه ودياناته. هذه هي الفترة التي تحولت بها الكونفوشيوسية 
من كونها «فلسفةة إلى «دين» في الفهم الغربي. أريد التركيز على بنية 
الكونفوشيوسية كادين للعالم». 

لم تكن السين امتفشحة)» كثيراً على عودة اليسرغيين فقط (الذين ل 


David Mungello, Leibniz and Confucianism: The Search for Accord (Honolulu: (4%) 
University of Hawaii Press, 1977). 
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يكونوا محل ثقة كقوة عابرة للحدود من الدول القومية الناشئة في أوروبا). 
بل غل گل أنواع السحمعات التب ية وعناصية البعقانت البروتسفانتية 
الجديدة الحازمة. كان ينظر إلى البروتستانتية» بالطبع» على أنها موقع 
تاريخي مهم للتفكير بالموضوع الانعكاسي» والتواصل بلا وسيطء 
والفاعلية. أصبحت البعثات التبشيرية في التحوّل البروتستانتي؛ معنيّة بتطهير 
الأشكال غير المناسبة من الفاعلية» وهو التطهير الذي رؤي على أنه رین 
من الهم الخاطئ للطبيعة. تمثل فده الآ فان الم اة EE‏ لخطاب 
غربي أوسع» ثم عالمي» حول الذات الحديثة” '“. هذه القضايا هي القضايا 
المهمة في المشاريع الق بة وتطرح أسئلة مدهشة حول المادية والتعالي. 
لتدخل في البنية الروحية للقرن التاسع عشر بوصفها تعارض النزعة المادية» 
وفى بنية العقلانية والفاعلية''''. هناك قضية مهمة أخرى مرتبطة بشكل 
مباشرء-وعن: الميل إلى فرك انين العشيسن .لا حزان أنه ملق بالعالية 
سی بل إن ره قاجا بها سق مح افج اهاي :اللي بد 
مهماً في التطورية الفكتورية المتأخرة. إن طبيعة تلك العقلانية هي التي يجب 
البتحث فيها بشكل آي سرا البروتسعافية؟ تاها العلنائية . لجف 
طبيعة الدين وحدها التي يتم تشكيلهاء بل طبيعة صفة العلمانية والعلمانية. 


في العالم المستعمّرء تستمر المعركة القديمة بتغيير عقيدة المشركين» 
لکن عونا مهما يدا يضاف كنتيجة ل«علمنة العقل الأوروبي». وهو علم 
الدين. أحد عناصر التحويل الحديث للدين هو «اختراع أديان العالم»» 
كما تسمّيها توموكو ماسوزاوا في كتابها الأخير""'. «أديان العالم»ء 
كتصنيف» هي منتج للثيولوجيا المقارنة وعلم الدين. تبدأ الثيولوجيا 
المقارنة وتنتهي بفرادة المسيحية بالمقارنة مع الأديان الأخرفقء ينها ول 
علم الدين أن يكون علماً يتعامل مع كل الأديان بالمساواة. إضافة إلى 
ذلك يكسب على الدين جنزءاً من مكاتته العلسية من كوثه منرتبظأ بشد 


Webb Keane, Christian Moderns: Freedom and Fetish in the Mission Encounter )١ ١( 
(Berkeley, CA: University of California Press, 2007). 

Peter van der Veer, “Material Religion: The Journal of Objects, Art and Belief,” (11) 
Spirit, vol. 7, no. 1 (March 2011), pp. 124-130. 

Tomoko Masuzawa, The Invention of World Religions (Chicago, IL: University of (1¥) 
Chicago Press, 2005). 
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باللسانيات والفيلولوجيا'*" التاريخية. 


كان جيمس لغ ۱۸٠١(‏ - ۱۸۹۷) أهم شخصية في ترجمة التقاليد الصينية 
إلى التصنيف الجديد لدين العالم. كان فريدريك ماكس مولر (1857 - 
د( ولغ زملاء فى جامعة أكسشورةة وأنتج لغ كتب الصين المقدسة. 
كجزء من سلسلة مولر كتب الشرق المقدسة» التي نشرت في خمسين مجلدا 
بين عامي ۱۸۷۹ و1907. كانت الهند محل اهتمام أكبر: بكثير من الصين 
بالنسية إلى اليك العلس البريطاتي .-لآن الم كانت منتعيرة يشكل 
بء اها لاه الإرك الققافي واللسائى لهند كات بر فرط يعمل 
بأوروباء بينما لم تكن الصين في العائلة الهندوأوروبية وبدت غريبة جدا 
للباحثين. ومع ذلك» قبل مولر الكونفوشيوسية والطاوية ضمن أديان العالم» 
ودعا زميله وصديقه إلى أن يجعل ترجماته للنصوص الكلاسيكية لهذه الأديان 
متاحة في سلسلته الشهيرة . 

تعلم لغ الصينية عندما كان مبشراً : في الصين» مع «مجتمع لندن 
التبشيري»» وبدأ عمله المهم ترجمة الكلا سبيكيات الصينية في هونغ كونغ . 
عندما عاد لغ إلى لندن» أصبح أول بروفيسور للغة الصينية في أوكسفورد. 
التي أصبح فيها تحت تأثير علم مولر في اللغة والدين أكثر فأكثر. وتحوّل 
من كونه مبشرا دينيا إلى مبشر علمي . عنصر رئيس في هذه المقاربة العلمية» 
باختلافها عن المقاربة الدينية» هو الرغبة برؤية حقيقة جوهرية تشع في كل 
الأديان القائمة. هذا يردع الطالب المعتنق لدين ما عن مهاجمة الدين الآخر 
ويسمح بموقف متسامح ليبرالي يفضي بوضوح إلى مقاربة ذات منهج علمي 
للتقاليد الدينية غير المسيحية.. هذا الموقف هو الذي يجعل المشروع العظيم 
للترجمات الموجودة فى «كتب الشرق المقدسة» قابلا للتطبيق بالدرجة 
الأولن. 1 

على الرغم من أن ماكس مولر لم يكن مسموحاً له بالتعامل مع اليهودية 
والمسيحية وإصدار «العهد القديم) و«العهد الجديد» في سلميلتة العالسة. ا 
أنه كان قادرا على ابال فكرته يطريقة غير بار اة الول رم أن 
توجد في كل الأديان العظيمة («أناجيل الإنسانية» كما يسميها في رسالته إلى 


ابرقستك: ويقان "(Ernest Renan)‏ . فر الواضح أن الترجمة الاستشراقية 
للتقاليد العظيمة للهند والصين على يد مولر ولغ أدخلت في النزاعات 
اة المتيحية» إقيافة إلى التعرقة الاسسسازية. كان الاسسناء ال 
لليهودية والمسيحية» سياسياً مثلما هي القدرة على التعامل مع الأديان 
الأخرى» ومع ذلك» وكما يرى جيراردوت» فإن روح مشروع مولر ولغ 
كانت متجسدة في حقيقة الإهداء المبكر لل«ريج فيدا» [كتاب هندي مقدس 
قديم بالسنسكريتية] من أمير ويلز إلى نبلاء هنود» وكان قد تم الرد على هذه 
الهدية بإهداء الكتب المقدسة إلى الملكة فكتورياء وبإهداء العهد الصينى 
الجديد من والغ قاو 1۸۲۸9 - 01849 متاعد لغ الضيى بمشاريع ره 
والمفكر المحترم في الصين» إلى تسيشي (1*©). الإمبراطورة الأرملة في 
کید إل أله وفى الوقة هه اة كشب الشرق المتدسة ادت 
علق عل التعاليد من اجا الات الى جاسم ا او اعد اا د 
البوقية في اليانان طالت إلى هوني صلم اليسكريعية وجل الراك 
السنسكريتي للبوذية متاحاً مجدداً في اليابان. أعطى ملك سيام (تايلاند) 
شولالون كورن (10:8ع12102ناط0) منحة لترجمة ثلاثة مجلدات من النصوص 
i EEE‏ 

كان لغ مشاركاً في نزاع بين مجموعات تبشيرية بروتستانتية مختلفة حول 
ترجمة مصطلح شانغ داي (Shangdi)‏ في النصوص الكونفوشيوسية بمصطلح 
«الإله» . يستخدم مصطلح شانغ داي للتعبير عن الإله الان بشكل كبير من قبل 
البروتستانت في الصين» بينما يستخدم الكاثوليك (الذين يتبعون اليسوعي 
ماتيو ريتشي) مصطلح تيانزو. أصبحت المشكلة القديمة لترجمة الرسالة 
المسيحية» وخاصة الإنجيل» مرتبطة بالموقف (««الإنجاز») الجديد الليبرالى 
النيقى يآ يقن اراد ا فى ارم الس القنيية, كاف هذا الاي 
هو الموقف الذي اخداره لم عندها كان مبشرأ. لن ترجه الكتنب. المقدسة 
ستسمح له بمنح موقفه مرجعية علمية. كان هذا الصراع من أجل المرجعية 


: مقتبساً في‎ )15( 
Lourens van den Bosch, Friedrich Max Miiller (Leiden: Brill, 2002), p. 134. 
Norman Girardot, The Victorian Translation of China: James Legge’s Oriental (1€) 
Pilgrimage (Berkeley, CA: University of California Press, 2002), p. 351. 
Van den Bosch, Ibid., .م‎ 133ff. )۱٥( 


يعني أن مساهمات لغ في الكتب المقدسة لم تفشل في الحصول على 
استجابة حية من الدوائر التبشيرية. القضية مدهشة بشكل واضح: هل تملك 
النصوص الصينية الكلاسيكية ثيولوجيا معترفاً بها ومقارنة بالثيولوجيا 
المسنحية؟ عل عاك عليه توحيدية صينية قديمة؟ كان موقف لغ. في تلك 
اتشر لببراليا وتقدميا في محاولته لوضع التقاليد الصينية في مدار الدين 
المقارن. اعترض مخالفون على ذلك من متنظور محافظ يقي التقاليد الضبية 
لاأخلاقية وبالتأكيد أدنى مرتبة من التقليد المسيحي لدرجة أن إيجاد تكافآات 
بينهما يمثّل شكلاً من الكفر. 

يعتمد لغ على نظرية مولر في الرموز والمجازات ليناقش أن «داي» 
(وتعني كذلك الإمبراطور) و«شانغ داي» كانت الأسماء الأصلية لمفهوم 
الإله» وأن الكلمة المستخدمة لل«سماء» (1188) كانت تستخدم كمجاز صلب 
لتجسيد المفهوم الصافي للإله'''“. بذلك» لا يمكن مقارنة شانغ داي مع 
الأفكار الهندوأوروبية حول السماء كإله فقط بل مع الإله العبري والمسيحي . 
يتضح هذا تحديداً من كتاب لغ المنشور عام :188٠‏ أديان الصين: 
الكونفوشيوسية والطاوية بالوصف والمقارنة مع المسيحية (Religions of‏ 
China: Confucianism and Taoism Described and Compared with Christianity)‏ . 
أدث كل هذه النقارنات فى النهاية إلى آلتظرة التطورية بان أديان البشرية 
تتشارك بأصل آساسي» نکیا «تتحقق» في النهاية بالمسيحية. من الممكن 
بصعوبة إيراد تلخيص شامل للنقاشات المتضاربة التي تنتج من هذا الجمع 
بين الثيولوجيا والبخث العلمي» لكن اختمارها تحديداً أكثر إثارة للاهتمام 
من كونها خلفية للكولونيالية والقومية والعلمانية. 

بينما تبدو هذه النقاشات حول الكونفوشيوسية مقتصرة على مجموعة 
قليلة من الباحثين والمبشرين؛ إلا أن الواقع ليس كذلك. من المفيد إلقاء 
نظرة على «البرلمان العالمي للآديان» في شيكاغوء عام ۱۸۹۳ء والذي كان 
جزءاً من «المعرض الكولومبي»» وحصل على اهتمام علني كبير. دعي بينغ 
غوان يو «(Peng Guanyu)‏ الافين العام الأول للف الضسية في واشنطن 
كممثل للكونفوشيوسية في «البرلمان العالمي للأديان»» وأعطى النظرة 


Girardot, Ibid., .م‎ 1 00 
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الأورثوذكسية للعلماء - المسؤولين في حكم سلالة تشينغ بأن الكونفوشيوسية 
5 لکت فيا (زونغ جياو 2028[1380)» وهو مصطلح حديث تم تبنيه. هن البابان 
في نهاية القرن التاسع عشر» ولكنّ قانون وتعاليم (جياو) [1130[] E‏ 
الإنسانية الصحيحة تم تبنيها من قبل الحكام ومسؤوليهم. يقلت فكرة اخرى 
لقرون فى الصين - بأن هناك ثلاثة تعاليم «سان جياو» (30ازههة) هي البوذية 
والطاوية والكوتفوشيوسية.. اقتضت المساواة بين هله التعاليم» ولذلك لم 
تكن نقبولة فى الدوائر الأووتوذكسية للعلساء ‏ المسؤوليدء الى السب إليها 
بينغ غوان يو الذي ناقش أن مصطلح «الدين» لا يمكن ترجمته للصينية› 
باستخدام مصطلح «التعاليم) (عياق)ء وإنما بع «الشامانية») (uسw)؛‏ 
بذلاك يمكن. روية المسبسية على انها شكل من أشكال الشامائية. بجت 
التحكم بالشامانية من قبل الدولة» لأنها في الحقيقة مجموعة بدائية من 
الخرافات» اخترعت من قبل طبقة دينية لمصلحة ذاتية» ويمكن أن تؤدي 
بساطة إن انقاضات كات عد آل تكم قاقات راطا عريبا بيد 
العلدانية السحدينة وال الكو ف رسي بطرم كان النين شيعا غخطيرا 
وبدائياً يجب - إن لم يكن تجاوزه على الأقل ‏ التحكم به من قبل حكومة 
ماس 31 ا ال NN‏ الركوسراب بي حم 
e‏ فى البوذية والطاوية وي لکل هذه التعاليم الدينية 
معها , 


ما أودٌ التشديد عليه هتا هو المختبئ «الثالث» في النقاشات حول 
ن :الي والعلينائية» ,تا ما يسميه بينغ «وو) (980). في وسط 
لنقاش لبون الغربي؛ تترجم «وو» عادة ب«الشامانية»» وهي مصطلح محايد 
0 للروح - الدين» لكنه يشير في النقاش العلمي الصيني إلى ركيزة مبكرة 
لاعتقاد بدائي تم تجاوزه في الطقس الإمبراطوري. في الاستخدام المعاصر؛ 
يشير المصطلح إلى أنماط باقية من السحر والشعوذة والعرافة وما إلى ذلك . 


Hsi-yuan Chen, “At the Threshold of the Pantheon of Religions: Confucianism and (1V) 
the Emerging Religious Discourse at the Turn of the Twentieth Century,” (Paper given at the 
Conference on Chinese Religiosities, Santa Barbara, California, 2005). 
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وبذلك؛ فهي دين شعبي صيني بالفعل» أي دين الحشود غير المتعلمة» التي 
يشير إلبها جع ي القاليد ال الجنرهرية والمتشرة جما الى ترط يها 
كل من الطاوية والبوذية بشدة*'". يرتبط نقاش بينغ غوان يو حول التقاليد 
الصيتية مباشرة بالمقابلة بين السحر والدين» والذي نشا فى التفكير الغربي 
للقرنين التاسع عشر والعشرين. هذه المقابلة مظهر مهم للعلمانية» وهي 
مركزية لأفكار العلوم والعقلانية والتقدم العلماني. 

في نهاية القرن التاسع عشر (نهاية حكم سلالة تشينغ)» كان هناك 
محاولات لتضمين الكونفوشيوسية في الدين الوطني (غو جياو (0ذزنع)) . 
كان كانغ يوواي »)١977- 1١854(‏ المفكر الكبير والسياسي في تلك الحقبة 
وراء هذه المحاولة» ومن المهم الإشارة إلى أنه كان بطل حملة «هدم 
المعابد وبناء المدارس». كان ينظر إلى التقدم الآن على أنه يعتمد على تدمير 
الخرافة الصينية وخلق دين مدني يتشابه مع ديانة ال(شنتو» في البايان -يوسنها 
فشل تحؤل الكونفوشيوسية من كونها دينا سياسيا للنظام القديم إلى دين مدني 
للدولة السنيةةة قات سي النحائد والمظاه. الاخرى للدين. استيرت إلى قرة 


ل سوق . 


اليوم 

بعد قرن من قمع ايخ الشعبي (متحيان زونغ جياو (minjian‏ 
(180[ع202)» ونصف قرن من القمع الشيوعي للكونفوشيوسية (كواحدة من 
أيديولوجيات الصين الإقطاعية العدائية)» إننا نرى اليوم صحوة 
للكونفوشيوسية» والمفكرون الصينيون هم على الجبهة الأمامية لها» سعى 
الفيلسوف تو واي مينغ (ع«فسذهW‏ 11) منذ زمن طويل للتأثير في السلطات 
الصينية بتأويله للمساهمة الإيجابية للكونفوشيوسية في المجتمع والعالم. لمدة 
جيدة» تبنت سنغافورة بعض أفكاره في أيديولوجيا الدولة» لكن بشكل عام» 
يمكن ملاحظة أن التأئيرات بقيت محدودة. يربط الفيلسوف السياسي دانيال 


0.6 


بل 8e11(‏ اعنمة)» الذي يدرس في جامعة تسينغ هوا .)Tsinghua(‏ الأفكار 


(18) يذهب گريستوفر شيبر إلى أبعد من ذلك عندما يتاقش أن الطاوية هى التقليد التصئ لهذه 
الأديان الشعبية » انظر : 
Kristofer Schipper, The Taoist Body (Berkeley, CA: University of California Press, 1993), p. 6.‏ 
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التي تطورت في سياق الجماعانية )communitarianis”(‏ بالتقاليد 
الكونفوشيوسية› ويرى بعض الأخلاقية قية الاجتماعية الإيجابية المنبثقة من هذه 
التقاليد على المجتمع الصيني الا 3 باعضبارء اك چهك مسقم ی 
المفكرين داخل الصين وخارجها لتقديم الكونفوشيوسية كبديل لأيديولوجية 
N ab‏ 


يطرح هذا سؤالاً عن ماهية الكونفوشيوسية اليوم؛ لننظر باختصار إلى 
فكرة أن الصين مجتمع كو نفو شيوسي . أعاد الرئيس هو جين تاو (Hu Jintao)‏ 
والزعماء الصينيون الآخرون تقييم التقليد الكونفوشيوسي» وخلصوا إلى أن 
التناغم الموجود كفكرة مركزية في التعاليم الكونفوشيوسية شيء يجب 
تقديره. من قلقه حول الفوارق الاقتصادية المتنامية فى ظل النمو الاقتصادي 
السريع» يركز «الحزب الشيوعي الصيني» على التناغم الكونفوشيوسي على 
د اميه يد موسي ف س الول مسيم 
جين (Tianjin)‏ في نصرين ن الشاني/ نوفمير ع . في بلدة ¡ کوفو (Qut)‏ 
عام 7٠١4‏ طقسا عاماً مهما ويتم بثه على التلفاز الرسمي ٠ K2‏ وتشجع 
«معاهد كونفوشيوس» حول أنحاء العالم» متبعة نموذج «معهد غوته). أو 
الااليانس فراتسيزاء آي ١السعهند‏ البريطظائي»: هذا ليس لتر الكوالقوشيوضة 
فقط؛ إذ إن اللغات تمثل المنهج الرئيس» لكته يشير إلى أن الكونفوشيوسية» 
بالبية إلى البو السيية عن للب العضارة الصيية. 


العشار فكرة أن الكرتفوشيوسية مركؤزيةه وحى مكافة للحضارة الصينية 


Daniel Bell, China’s New Confucianism: Politics and Everyday Life in a Changing (14) 
Society (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2007). 
ود )اي‎ 

John Makeham, Lost Soul: “Confucianism” in Contemporary Chinese Academic Discourse (Cam- 
bridge, MA: Harvard University Asia Center, 2008). 
لشمادات إثنوغرافية لهذه الاحتفالاات الرسمية» إضافة إلى ااال البديلة (غير الرسمية)‎ 9 

للكونفوشيوسية » انظر العدد الخاص من : 
China Perspectives, vol. 80, no. 4 (2009).‏ 
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مرتبطة كذلك بحقيقة أنها تمجد فضيلة طاعة الوالدين (تشياو 2130))» كجزء 
مركزي من تعاليمها. طقوس العبور (الميلاد» الزواج» الموت)» وخاصة 
عبادة الأسلاف جوهرية فى الدين الصينى» وظاعة الوالدين يمكن اعتبارها 
سيار للسب سعدا المحم والبولة بشكل أوسع .أ العم ووخ 
الممارسات المنزلية وبنية النسب الأوسع مع التعبير الأيديولوجي في التعاليم 
الكونفوشيوسية سيكون خطأ. يمكن نقاش أن طاعة الوالدين جزء من أي 
نظام أبوي يمنح الرجال الكبار السلطة على الشباب ويمكن إيجاده في مناطق 
مختلفة من العالم من دون ارتباطات كونفوشيوسية. كما أن عبادة الأسلاف 
عؤسرية لأنساظ أرق سن التي المي البؤكية عرقطة بخدة اة 
الموت» بينما تؤكد الطاوية كل أنواع الطقوس التي ترتبط باختيار القبر 
وعبادة الأسلاف. كل هذا تغير أثناء الحكم الشيوعي. لم تكن البنى العائلية 
القديمة تعتبر إقطاعية وعدائية فقط بل إن طقوس الموت والدفن المكلفة 
وعبادة الأسلاف تم قمعها كلها. كان الأطفال في «الثورة الثقافية» يعدون 
ليذدروا آباءهم أو كانوا يخرجون من سيطرة أهلهم . حاول الحزب الشيوعي 
الصيني أن. يستبدل بظاعة الوالدين وبني السب الولاء للحزب أو الولاء 
الوظنى , 


بطرق مهمة؛ تغيرت بنى النسب وصيغتها الدينية تحت الحكم الشيوعي . 
لم تفقد العشيرة الأبوية معظم أهميتها في معظم أراضي الصين فقط بل إن 
سكان البيت تأثروا بعمق بسياسة الطفل الواحد المتبعة في المدن الصينية. 
يمكن للطفل الواحد أن يصبح «إمبراطور» الأسرة. الإشارات إلى طاعة 
الوالدين كقيمة جوهرية في الحضارة الكونفوشيوسية ليست منطقية جدا تحت 
اروف الحديفة ‏ عذا تبسن اللقول إن بعش الع ت والسما سارف ا 
المرتبطة بالموث وبركات الأسلاف عادت بطريقة مختلفة. المؤشر على هذا 
هو إعلان يوم «تشينغ مينغ) «(Qingmingjie)‏ آي ايوم كنس القبور» كعطلة 
رسمية في عام .۲٠٠۸‏ هذا مثير للاهتمام لارتباطه بالتعزيز الناجح لحرق 
الموتى في الصين» والتي ستجعل» بالمبدأًء تنظيف القبور غير ضروري. 
على كل حال» حلت الجرار التى تحفظ الموتى مكان القبور ويمكن الوصول 
إليها 'طقوسياً : | 


ما يبقى مركزياً باستخدام المفاهيم الكونفوشيوسية للحضارة الوطنية هو 
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سلطوية الدولة التي تعزز التناغم الاجتماعي. لا يتشارك الناس في القيم 
كثيراً» لكن التماسك والتراضي الاجتماعي ينتجان بالاقتصاد والسياسة» كما 
يظهر جلياً في دولة سنغافورة المسماة «الدولة الكونفوشيوسية». جلبت اللبرلة 
الاقتصادية للصين منذ عام ۱۹۷۸ فصاعداً لبرلة للمجال الديني في ذروتها. 
من الصعب تقييم اتجاه التطورات اليوم» لأنها تتم على مستويات مختلفة : 
الحعالىء «السياطق »و بوالدوان .- فاون السللات البيضلية يمل قات 
البدى الذي ميك به (أو عرو تصطنع) بإغادة بناء المحابد» وأضشرحة 
الأجداد» وإعادة المهرجانات والطقوس المحلية". ليس عليها التعامل مع 
التطورات السياسية المناطقية فقط بل مع السياسات الوطنية الجديدة كذلك. 
هذا حقل متقلّب لا يمكن وضعه ببساطة ضمن إطار تأويلي منفرد في مجتمع 
كبير مثل الصين . إلا أنه يبدو أن تقلب التطوّر الاقتصادي» مع تفاعله بين 
السلطات السياسية والسعفمرين الاقتضاديين »> زاتخراط الدولة المركرية فى 
تطورات كين ذلك قد تند تلطا عدا لها نا وجي قن الال 
الدينى”"'؟.. في الوقت تفسه من المهم إدراك أن قرناً من القمع اسعترف 
سلاسل الانتقال اللفظي والطقوسي بأجزاء مختلفة من البلاد» ودمّر أرواح 
الطبقة الدينية وحيواتهاء وبالتالي البنية التحتية للدين. كانت إصلاحات 
الأراضي التي أبعدت القاعدة الاقتصادية عن الموسسات الديدية غتصرا 
ااا في هذا التدمير. وهذا لا يمكن إعادة بنائه مجددا في الصين 
المعاصرةء وبذلك؛ فإن الدعم الاقتصادي عليه أن يأتي من مصادر أخرى› 
خاصة من السياحة» لأن كثيراً من الأضرحة موجود في أماكن مهمة سياحيا. 
اعات اد آلبنية الح الديعة مر باشكال جديا من الاسغيلاك وسيكون 
مدا علها بشدة. عدا يودى إلى تفط الأدعاءات القديمة بان الدين ليس 
روحياً بل مادياً واستهلاكيا”*'2. بهذا المعنى» إن السوق» بوضوح» جانب 


Mayfair Yang, “Spatial Struggles: Postcolonial Complex, State Disenchantment, and (Y Y) 
Popular Reappropriation of Space in Rural Southeast Asia,” Journal of Asian Studies, vol. 63 
(2004), pp. 719-755. 


Daniel Wank, “Institutionalizing Modern “Religion” in China’s Buddhism,” in: (YY) 
Yoshiko Ashiwa and David Wank, eds., Making Religion, Making the State: The Politics of 
Religion in Modern China (Stanford, CA: Stanford University Press, 2009), pp. 126-150. 

Gareth Fischer, “The Spiritual Land Rush: Merit and Morality in New Chinese (Y €) 
Buddhist Temple Construction,” Journal of Asian Studies, vol. 67, no.1 (2008), pp. 143-170. 
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مهم من التغير الديني في الصين» إلا أن هذا السوق يجب تحليله بعلاقة 
مباشرة ب«السلطة السيامية...بما أن السكوياك البساية تسد اک اكع عل 
قدرتها على تطوير نمو اقتصادي من دون دعم دولة مركزية» فإنها ستفاوض 
أكثر اكز الشض: الاستمارية الى فل تريد أن تعر عن رغباتيا ¥ قاد 
اها السملوم ااا وا قات ا و انتم ايديولوسا 
الدولة الكونفوشيوسية الشيوعية من التناغم وطاعة الوالدين بعيداً من هذه 
الوقائع على الأرض» لكنها تقدّم لغة لوحدة وطنية واستمرارية تاريخية يمكن 
أن تكون مناسبة لسيطرة الحزب. إحياء الكونفوشيوسية جزء من الدين 
الصيني اليوم» لكن علاقته المعقدة بسلطة الدولة المركزية يجب أن تجعلنا 
نسائل أي محاولة لجعلها في جوهر الحضارة الصينية . 


خلاصة 

في مطلع أوروبا الحديثة» يجب أن لا ينظر الشخص إلى البروتستانتية 
فقط بل إلى الكاثوليكية» وخاصة إلى «الإصلاح الديني المضاد». اليسوعيون 
(وأقرانهم الدومينيكان والفرانسيسكان) حركة اجتماعية ‏ دينية تربط العالم 
المسيحى اللاتينى بأمريكا اللاتينية والهند والصين. نقاش تشارلز تايلور لبداية 
الحقبة الحديثة في الغرب يمكن ربطه بشكل مثمر بنقاش تلك الحقبة في باقي 
أنماء العالم بعسليل عبد الحركة. بالضية إلى القرة الناسيم عكر كانت 
العلاقة بين الدين والوطنية والإمبريالية تبدو بأنها هي التي شكلت الثلاثي 
الذي أنتج أشكال العلمانية. في الحالة الصينية» هناك تركيز على «التقدم 
العلماني» الذي أنتجه العلم وعلى الدين الشعبي («الخرافة») كعائق لهذا 
التقدم. في هذه الحقبة» كانت البعثات المسيحية الحديثة (خاصة 
البروتستانتية» إضافة إلى الكاثوليكية) - التي حملت كلا من التعليم الحديث 
والمسيحية - جوهرية في ربط الغرب وبقية العالم. 

بين المفكرين الصينيين» هناك مفهوم شعبي بأن الأديان الصينية متسامحة 


وتوفيقية» مثل وصف سي كاي يانغ الدين الصيني بأنه «دين منتشراء بينما 


Nanlai Cao, “Christian Entrepreneurs and the Post-Mao State: An Ethnographic (¥ °) 
Account of Church-State Relations in China’s Economic Transition,” Sociology of Religion, vol. 
68, no. 1 (2007), pp. 45-66. 


\or 


تعتبر المسيحية الأوروبية عدائية ومتعصبة» لأن أوروبا الحديثة الأولى 
انقسمت بالحروب الدينية وانتشرت المهمات التبشيرية حول العالم لدفع 
القاس إلى ا الأنان اال الي ١‏ إلا أن الآديات السينية ماسو ما 
دامت تتوافق مع التفويض السماوي للطقس الإمبراطوري. كان في الصين 
كتير عن الانتقاضات ذاه اقبت الألفية» لکها لم تسم خروبا دة لآن 
الین للست شما إلى نم اة بلغات وثقاقات اة 


تم رسم التمييز الفنيتق القذيم ن التعاليم الصحيسة سياسيا والشعالب 
البقاطنة سياسياً في القرت الاسم عكر بام على القمير بين السخر والدين. 
إن النقاش العلمي الغربي حول التطور من السحر إلى الدين أو «الانعتاق» 
من الاعتقادات الشعبية عق التق قدم تشزيعاً لجات العقدمية غلى 
الاعتقاداث ألديتية الصيعية: بدلا من الغلندة قى تأويل تشارلر تايلور 
للسميسية الك a‏ 0 ا ا سدائية ای 
الشكروت رالد وان مااي القن إن از التو بين الدين 
والسحر هو الذي يوفر معظم الدينامية في المحاولات الصينية لإنتاج عصر 


تماثل محاولة اليوم لجعل الكونفوشيوسية مجدداً عنصراً في الثقافة 
السياسية المحاولة التي قام بها كانغ يوواي واخرون لجعلها دينا وطنيا (غو 
جياو (0هنزهمع)) والتي فشلت جزئياً لأنها لم ترفق بمحاولة تغزيز البوذية 
والطاوية كجزء من هذا الدين الوطني. الفرق بوضوح هو أن الحزب 
الشيوعي بعد نصف قرن لم ينجح بالسيطرة على المخيال الديني للشعب 
الصيني. يمكن أن تكون الكونفوشيوسية جزءا من القومية الصينية» لكنها لن 
و (عصراً لمان للْصيرخ . 


C. K. Yang, Religion in Chinese Society: A Study of Contemporary Social Functions of (Y1) 
Religion and Some of their Historical Factors (Berkeley, CA: University of California Press, 
1961). 


١: 


)۷( 
تأجيل نزع السحر عن العالم 


سوديبتا كافيراج 


اتساع عنوان كتاب تشارلز تايلورء بحدّ ذاته» محفز على تفكير أبعد. 
يتضمن الكتاب توصيفا وتحليلا وتفكيرا عن «عصر علمانى»» لكنه يتحفظ 
علن سوال المكات. به يقدم فة سول حمق ولك أبن تسسا يدك 
السردية؟ هناك طريقتان للتعامل مع موقع العصر العلماني غير المحدد 
والسكرت هته . العاصي المهيسن للنظرية الالسياعية: مهار إلى جاتب 
سرديات التحديث القوية» سنرى فيه قصة مزدوجة: قصة تحول تاريخي 
حصلت بالفعل في بعض «المجتمعات الغربية»» إلا أن العلم الحديث يطرح 
کر حول المكان المتصور عادة باسم Ha‏ ولک اء العلوم 
الاجتماعية الحديثة قد «ترى) فيه قصة مختلفة مع حالة سردية غير محددة 
بشكل غريب لأنها قصة لم تحصل» ولكنّهاء كما أقنع مشاهدوهاء ستحصل 
في المستقبل”'". إنها قصة إضافية لشيء لم يحصل» وترافق القصة الأوروبية 
دائما كتوقع» ويجعل وجهة النظر هذه مثيرة للاهتمام. هذا المزيج ‏ مما 
حصل سابقا وما لم يحصل» لكننا مقتنعون أنه سيحصل - يجعل هذا «عملية» 


(1) كوانوقا برخ أن شعا مشابهاً لهذه القضة «المنظرة حصل فى مجسعات بر وتسعاقية» ولكن» 

: بالتاكيد» لين فى الأسواء الى بوهيم غليها الاعتفاد الكاتوليكى_ انظر‎ 
Rajeev Bhargava, ed., Secularism and Its Critics, Themes in Politics Series (Oxford: Oxford Uni- 
versity Press, 2005). 


(۲) هذا سوف ينتقد بشكل مثير للاهتمام فكرة المستقبل بميزة «عدم التحديد» المعرفة له. 


١ هه‎ 


تاريخية - اكتملت فى جزء منهاء ولم تكتمل في جزء آخر منها - ورك تأثيرا 
كبيراً في المنشيال النظري للعلوم الاجتماعية الحديثة. بقراءتها بهذا الشكل» 
فإن العنوان عصر علماني هو سرد وإعلان معا اه ا م 
تنته من الانكشاف ‏ وهو شيء كان قد بدأ في الغرب منذ القرن السابع عشر 
وما زال يحصل في أجزاء مختلفة من العالم اليوم. 


ولكن» وبوضوح.ء فإن تايلور لا ينوي ذلك بهذه الطريقة: مرجعيته 
محدودة بشكل واضح زمانياً ومكانياً : فيو وروي د تسوك جوهري 
للمجتمع حصلت في العالم المسيحي اللاتيني» محدداً بذلك المكان وتلك 
الفترة الدقيقة من التاريخ. هناك مقاومة لوا اكاب تالور الاق 
التلقائ فى في التعميمات التاريخية الشائع كثيراً ذ في النظرية الاستباعية. اكد 
حقنة أن هت ف للفضا لاء الغري بطرم سوالا لازم : ما الذي حصل في 
مكان آخر؟ وحثى هذا السؤال يمكن قراءته بطريقتين متناقضتين: فهو قد 
عا و ا Ep EE‏ عاو لن كمنة ارب 

E ETE‏ سيعترف علماء الاجتماع» تدريجياً الآن بمدى 
Tr‏ الطريقة في تأطير هذا السؤال7 لادا يجب يجب أن يحصل تاريخ 
آ ییا ےکا ن ثم ۴ کے ت ایک i‏ فریدا بشکل كاف 
لیا ن کے 0 وعد قن کاب ایل ی أقد بای زاك 
الجزء المتوقع اللامبرر الإضافي للتاريخ» والذي لم يحضل بعد. بالقيام بهذه 
اللفتة» فهو يطرح السؤال بقوة أكبر. أولئك الذين يؤمنون بالطريقة القديمة 
لقراءة الفكرة لا يحتاجون إلى التصدي لتعقيدات التاريخ غير الأوروبي بسبب 
تحملهم الفضفاض لتكرار روتين سردية أوروبا التاريخية. أولئك الذين تخلوا 
عن هذا الأمل بشكل حازم يجب عليهم الآن أن يقوموا بمهمة تقديم خطوط 
عريضة لسرديات الاختلااف التاريخي تلك . 


Max Weber, Hans Heinrich Gerth, and Don Martindale, Religion of India: The (¥) 
Sociology of Hinduism and Buddhism (New York: Free Press, 1962). 
: لنقد لتحليل فيبر للهند» انظر‎ 

Romila Thapar, Durkheim and Weber on Theories Relating to Pre-colonial India, Sociological 
Theories: Race and Colonialism (Paris: UNESCO, 1980). 

: نقاش مشابه حول الفترة القروسطية فى الهند حصل فى الثمانينيات . انظر‎ )٤( 
Harbans Mukhia, “Was There Feudalism in Indian History?,” Journal of Peasant Studies, vol. 8, 
no. 3 (1981), pp. 273-310. 


5 ا 


يبدأ كتاب عصر علماني بتاريخ منمّط ومركّز للحقبة ما قبل الحديثة» 
عندما كان الموقف الطبيعي من الاعتقاد الاجتماعي هو أن هناك خالقا خلق 
النظام لالم الإنساقء وأناانصير الإنساة مو اليش تاف هذا امع 
في الأقسام الآتية» يتعقب تايلور المسارات الناشئة عن مسارات فريدة من 
التحؤلات : الاقتصاد. غير ضعوة الرأسمالية الحديثةء والدولة ذات الشكل 
الاستبدادي والقومي والديمقراطي» والحياة الاجتماعية عبر ظهور أنماط 
جتعياتية عن اليل ولمع العدتي والعفارها > لطي اهال لا 
الحديث والدولة والمجتمع المدني والثقافة وتدعم وتعزز بعضها بعضاء 
لتؤدي بالنهاية إلى «التحول الكبير» نحو العلمانية الحديثة. يروي القسم 
الأخير تطور هذا العالم الحديث إلى حالته الحاضرة والتوزان المميز 
للمعتقدات: فيه لا يكون تايلور القصة الشليديةء' وأكثر اجزاء سردية ا يلور 
حول اة الشريية غاا عر اه ا1 ا سول ا 
جوهرية واحدة. حددت سردية العلمنة تلك بوضوح عملية التحول الفكري 
وال سات آل دات بالثورات العلمية والعثيوت الريهيا ف مات 
اعفاد مساورة أشرى:: وعديت مغيا اکل راهية مذ المزالكه اا امات 
الفكرية حتى تركت هذه «الاقتطاعات» «إطار عمل محايث» فقط» مقطوع 
بشكل جوهري عن الاعتقادات بالإله والمجال المتعالى فوق الطبيعة. فكرة 
تايلور غير تقليدية وتسبب زعزعة للقصة التقليدية. ا سيب ادغات أن 
تأسيس الإطار المحايث المدفوع بالعلم لا يدفع الناس حتمياً إلى كون من 
الجحود الإلزامي منزوع السحر. بدلا من ذلك» يقبل الإنسان الحديث في 
الغرب» بشكل عام» هذا الإطار المحايث» لكنه قد يكون غير قاطع في 
قراره بين الاعتقاد بالله أو عدم الاعتقاد به. بمعنى آخرء القبول بنظرة علمية 
للعالم لا تدفع الناس بالضرورة إلى عدم الاعتقاد بالله بغية الانسجام المنطقي 
المحض . لا يوجد تعارض بقبول نظرة علمية للعالم» وإيمان بوجود المتعالي 
وفاعليته. لهذه الفكرة اثار حقيقية ومعقدة فى دراسة مسارات الثقافات غير 
الشرية. كت القسة الأول ار الل بوذ ات ا اقيض ددا 
تقليدياً بلا حركة» أو أنها اتبعت منطق التغيير ذاته مع فارق زمني. لا يوجد في 


Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Belknap, 2007), pp. 25-89. (o) 


١ /اه‎ 


نسخة تايلور المراجعة من القصة الأوروبية هذا التضمين وهي تسمح لنا بالتفكير 
بما جرى بالفعل في تلك الثقافات ومن دون مرجعية ثابتة مرتبطة بما حصل في 
الخرب. وبذلك ښک بجدية طرح سردية متعدده المضارات للعلمانية . 


للرد على كتاب عصر علماني بقصة ممائلة؛ من الضروري الباع لار 
سردي محدد: السؤال أولاً إن كانت حالة ما قبل الحداثة في ثقافات ایر 
مشابهة بشكل كاف للأنماط التي 55-35 في الغخرب» إذا فلن لا و ا 
الس عم شزفية ما لبا ليل الف : فاقيا ييه أن اة ف 
السياق الهندي, عن أصؤال الحداثة الهندية» وهو السؤال الذي أصبح 2 
دا على نحو كبير بسبب البحث الأخيرة لكف وتخا لهذا السب 
أصبح ا 5 ابه فش ا «الحديث») في التاريخ الهندي؟ ولماذا كان 
ذاك التاريخ لبدء الحديث؟”' ثالفاء في السياق الهندي» سؤال الكولونيالية 
مهم بطريقة يقة لا يمكن تجتّبها: كيف تأئّرت أنماط الاعتقاد الديني بوقع 
الأفكار القادمة من الغرب والمختلفة رف ما هي تلك الأفكار؟ كيف تم 
تلقيها؟ هل تم تعديلهاء وبأي اتجاه؟ كيف انتهى النقاش بين الحداثيين 
و 1 هي أهم أشكال القدين في الحقبة الاستعمارية الحديثة؟ 
وأخيراء ما الذي حصل لقضايا انزع السحر عن العالم» والعلمانية في 
المماضر» بعد الاستقلال؟ ما هي حالة البحياة الدينية قي اليد اليوء؟ 
عن عضر علماني اوج العالم المسيحي اللاتيني› من الضروري ee‏ نسخة 
ملتوية ومختلفة من السؤال نفسه. كتاب تايلور قائم على فكرة أن الناس في 
الغرب يعيشون في عصر علماني» والكتاب وصف لمساره التاريخي وحالته 
الرامة: تي الميانة يدراه ددا ا ھچ اا سان لهل قيش کے مسر 
غلماني؟). بالنظر إلى السمات الأساسية المعتقدات في الهند اليوع» عل 
يجب أل تدعو هذا الغفبر با العلدائي)؟ فى عك المقالة فاحاول تقد 
إجابات تمهيدية» بالشرورةء خن هذه الأسشلة التاريخية الهاقلة. 


فى القاشات الا كا دة الراهنة المععلقة بالعلمائية اليددية. راجيفف 
() في التاريخ البحثي الهندي» حصل نقاش كبير وحيوي حول سؤال: «هل هناك حداثة قبل 
الحداثة الاستعمارية؟». وإذا كان الأمر كذلك» كيف نرى العلاقة بين هذيّن الشكليّن للحديث؟ 


شيلدون بولوك» وسانجاي سبراهمانيام» وأف. نارايانا راو» وديفيد شولمان ساهموا بشكل رئيس فى 
هذا التطور الحديث. 


١ 


بهارجافا (Rajeev Bhargava)‏ اقترح أنه للتسكير بجلاء في هذه المجموعة 
المعقدة من القضاياء فنحن بحاجة إلى أن نكون واضحين خول ما يعنيه 
مصطلحي «العلمانية» و«العلمنة»» وفي النقاشات الهندية تحديداً اقترح 
التقريق بين الحلتانية السياسية والاعلافة .: تيل العلمانية الأخذفية فى 
ای لی التق ای ایت الذي تر چ اتدرية ا ج 
نحو مهلك تقويض الاعتقاد بالله كمصدر للنظام الأخلاقي بسبب أفكار 
العلم الحديث. تشير العلمانية السياسية إلى الظرف الذي تتسامح به ساطة 
المجتمع السياسية نفسها مع الجماعات الدينية ا وتشجع على 
اتسامج المتبادل.. الفرق الرس بخ هاتين السالتين مح القضايا عر آنه 
فيو الأول بسك أن يوجد» وعادة ما يوجد» رفض عميق للاعتقاد 
الدينى ؛ يتما فى- الحالة الثائية ى العلمائية السياسيةب ل" يوجد اعشيال 
E‏ من هذا اوغ اها يس والمنلثائية: الا ىء ما مد 
المجتمعات الموسومة بالاعتقاد الديني الواسع العميق ويزذهر فيها + :لحن 
ظرفاً إضافياً هو أن المجتمع يجب أن يكون موسوما البو التي 
والصيراغ . فى المجتمعات ذات الممارسة الديئية المتجانسة تماما“ لا 
تظهر الحاجة إلى علمانية سياسية . 


Bhargava, ed., Secularism and Its Critics. (۷)‏ 
(A)‏ لأن التنوّع لا يؤدي بالضرورة إلى الصراع . حركة أساسية مطلوبة في هذا النقاش هي مفهوم 
ذو استمرارية طويلة» من أحد جوانبه الصراع» ومن جانبه الآخر التسا مح الصوفي» الذي لا يتوافق 
فقط مع الآخرين بل يقدّر التنوع كتعزيز بذاته . ولكن في الوسط هناك حالات محتملة كثيرة : أقلّ من 
التسامح الصوفي الذي يتعامل مع ممارسات الآخرين بلا مبالاة» لأنها متشابهة بالشكل الرئيس؛ 
استهجان خفيف تجاه الاخرين الذين يعاملونهم باستراتيجيات الإبعاد» احتقار الاخرين الذين ما زالوا 
يتسامحون مع طرقهم؛ العداوة العميقة التي لا تنفجر إلى صراع . بتفحص دقيق» سنجد أمثلة لكل هذه 
الحالاات في تاريخ الهند الديني الطويل . 

(5) هنك1 ميدق خا وهمكنا : ولكن بتقحص دقيق › فإن المجتمعات التي تبدو متجانسة بالنظرة 
الأولى قد تكون محتوية على تنوّع داخلي بإمكانية توتر كبير محتملة . هذا ليس صحيحاً في حالة 
الهندوسية» التي يعتقد كثير من الباحثين أنها أسيء تصوّرها على أنها دين واحد من قبل المراقبين 
الغربيين بشكل رئيس › وهذا صحيح للانقسام الداخلي في الإسلام بين السنة والشيعة. للهندوسية»› 
الظر : 
Heinrich von Stietencron, “Hinduism,” in: Gunter-Dietz Sondteimer and Hermann Kulke, eds.,‏ 


Hinduism Reconsidered (Delhi: Manohar, 2001), and David Lorenzen, “Who Invented Hindu- 
ism?,” Comparative Studies in Society and History, vol. 41, no. 4 (1999), pp. 630-659. 


١4 


نظرياًء يمكن النظر إلى هاتين الحالتين من القضايا على أنهما حلان 
منفصلان لمشكلة التنوع الديني. في الحالة الأولى» سيؤدي تنوع الاعتقادات 
إلى الصراع الديني - كلاهما بشكل تنافس الاعتقادات» وبشكلين من الصراع 
بين الأنظمة السباسية وبين السلطات السياسية والخاضعين لها إذا كانوا 
قسن يسبب العقينة النييية: :فى البمالة الالعرس» قد لا يود تمده 
الاعتقادات إلى صراع من هذا النوع. في حالات العلمانية السياسية» يمكن 
أن توجد الاعتقادات الدينية العميقة في المجتمع من دون الوصول إلى حالة 
الصراع. في حالة العلمانية الأخلاقية» ينحسر الصراع» لأن الاعتقاد الديني 
الذي سبّبه يصبح أضعف. في هذه المقالة» سأظهر هذين «الحلين» البديلين 
لمشكلة الصراع الديني» وسأحاول تحليل الاتجاهات بعيدة المدى في 
التاريخ التي عير هكين التموعين قن الضراع والسوية : 


بعض الملاحظات على الاعتقادات الدينية ما قبل الحديثة 
إطارات محايثة قديمة 

هل كان هناك مواقف نظرية جدية فى العصر ما قبل الحديث نظرت إلى 
الغال بوصيقة مايا علق تسو جلي + وإذا كات كلكلقة ما هر دض 
تأثيرها في المجتمع عامة؟ كما في اليونان القديمة» كانت الحياة الفكرية 
الهدنية والقدبية قد البحت بعدارس ديتبة وقلسشية معترعة. كان الانقسناء 
التمهيدى بين المدارس الفلسفية الهندية القديمة بين ناستيكا» (فدطناوقم)1١‏ 1" 
أولئك الذين لا يقبلون وجود الإله وآثاره فى الحياة الأخلاقية» و«أستيكا» 
(astikas)‏ الذين يقبلون وجود اللّهء لكلنب. کان یق اا 
الاعتقاد وآثاره الأخلاقية بطرق مشعلفة جدا. من بيخ مذارسن «ناستيكا)» 
الفلسفية» كان من أبرزهم «شارفاكا» (3:03185©)» الذين حصلوا على سمعة 
سيئة لأنطولوجيتهم المادية الراديكالية» وشكهم بالاعتقاد بالله والحياة الآخرة 


: هناك الكثير من التداخل بين مقالتى هذه وتحليلى فى ورقتى . انظر‎ )( 
Sudipta Kaviraj, “Modernity, State, and Toleration in Indian History: Exploring Accommoda- 


tions and Partitions,” in: Alfred Stepan and Charles Taylor, eds., Boundaries of Toleration, Reli- 
gion, Culture, and Public Life Series (New York: Columbia University Press, 2014). 


)١(‏ ناستي (نائةه). باللغة السنسكريتية» وتعني : غير موجود. 
(۱۲) آستي (asti)‏ « من المصطلح السابق» ودعني : موجود. 


۱۰ 


المقدرّة منه. بعمل ال«شارفاكا» مع إبستيمولوجيا بديلة راديكالياً» - قبلت 
إدراكاً e‏ عباقيرا فقط (براتياكشا) (aوkهراهإم)‏ على أنه الأرضية الثابتة 
الوحيدة للاعتقاد (برامانا) (2جقسهء )2‏ أنكرت أن. وجود الله يمكن أن 
يؤسس بناء على جدل فلسفي جدّي. من بين أشهر أفكارهم كان رفضهم 
المستكبر للحياة الآخرة» أو تناسخ الأرواح. بتعبير مختصر لنظرياتهما 
الميتافيزيقية والأخلاقية فية» ال«شارفاكا» البشر بقولهم: 


Yavat jIvet sukham jIvet rnam krtva ghrtam 2177 أ‎ 


Bhasmtbhütasya dehasya punaragamanam kutah 


سا .ضيبت تعيش د ينعن أن تعيش کی ةم اناددت تكردا شرت الس 
الدسم. كيف لجسم أكلته النار [الترجمة الحرفية تقول «تحول إلى الرماد»] 
أن وة [لبحاسب]؟4. ی لبي هذا الكلام الموجز» الذي ببدد اه کار 
من كونه تصريحا فلسفياء يعرض ال«شارفاكا» قضيتهم بحدة وقوة 
اسن ١‏ ال پک هلا اليج عد الك جلا اة إلى ود اة 


(۲) هذه هي النسخة المشهورة لعقيدة ال(شارفاكا). (5317203153035310281208) مجموعة 
المدارس الفلسفية كلها الذي كتبه مادهفاتشاريا «[Mãdhavacãrya]‏ يضم نسخة ة أقل ركاكة؛ واش 
إثارة للمشاعر› EE‏ من : «”rnam krtvã ghrtam pivet”‏ تقول : «“nãsti mrtyor-agocarah”‏ أى : لا 
سول يهر من المو ت . .1 SarvadarsSanasamgraha, chap.‏ 
لدراسات حديثة لعقائد التشارفاكاء انظر: 
Debiprasad Chattopadhyay, Lokayata: A Study in Ancient Indian Materialism (Delhi: People’s‏ 
Publishing House, 1973).‏ 
آنظر أيضا الأحدث من ذلك: 
Ramkrishna Bhattacharya, “Carvaka Fragments: A New Collection,” Journal of Indian Philoso-‏ 
phy, vol. 30, no. 6 (2002), pp. 597-640.‏ 
)١5(‏ بشكل مثير للاهتمام» حتى في العروض الدرامية والسردية للمادية الشارفاكية» هناك سمة 
ملاحظة للحدّة الفلسفية للنقاش . حتى وإن كانت تُقدّم؛ بأفضل أحوالهاء على أنها نقاش فلسفي» فإن 
التعاطف الفكري للقارئ الحديث قد يكون لمصلحتهم» على الأقل فإن «هزيمتهم» السردية على يد 
خصومهم البوذيين أو الفيديين قد لا تكون حاسمة. على سبيل المثال» انظر النقاش بين ال«شارفاكا» 
والبطل الفلسفي الشايفي في المسرحية الفلسفية الشهيرة آغامادمبارا “Agamadambara”‏ التي كتيها 
الفيلسوف الشايفي الكشميري جايانتا بهاتا . في المسرحية» يظهر المادي مهزوماً وعاجزاً عن الحديث» 
ويصفه بأنه : ‘maunam bhümim ãlikhati”‏ ست خطوطاً بصمت على ارف انظر : 


Jayanta Bhatta, Agamadambara, Much Ado about Religion, translated and edited by Csaba Dezso, 
Clay Sanskrit Series (New York: New York University Press, 2005), pp. 151-169, here p. 169. 


إلا أنه من الشك أن التغييرى التظيرى الحقيقى كان حاسم جداً. 


BE 


ولا يعلن عقيدتهم المتسمة بالإلحاد إلا بتلميح غير مباشر. هذه المقولة 
تستهدف الاعتقاد «الكارمي» (ءن«ءهK)‏ بتناسخ الأرواح في التقمص» الذي 
سكل جزءا 555 من عقائد ANN‏ اله فرق اسا 7 هذه الأنظمة 
من المعتقدات» ويقتضي أنه بنظام عادل وثابت وضعه الإله» فإن الحيوانات 
والبشر يأخذون أشكالاً جسدية ويدخلون في دورة من الأعمال من خلال 
ميلاد محدد. عند الموت» يتدمر الجسد» لكن الروح تأعد شكلة أخخر 
محدداً بطبيعة الأعمال التي قام بها صاحبها في حياته السابقة. الميلاد 
المحدد مرتبط بالنظام الكارمي»› الذي يتحمل فيه ال«١كارتا»‏ (قامهع1). أي 
الفاعل» مسؤولية تصرفاته ويعاقب أو يكافأ في ميلاده المقبل. ترفض مقولة 
الااشنارفاكا» هذه النظريةالكتارمية بعتاسع آلأرواح "يصب جام السخرية على 
فكرة أن سا اا «تحوّل إلى رماد» يمكن أن اليرجع) (punarãgamanam)‏ 
ليتحهل مسنؤولية أفعاله بعد الموت. مبدثياء. بعد هذا الرفض؟ من الفمكن 
لهذا الجدل الحاصل أن يأخذ مسارات مختلفة فيما يخص الحياة الأخلاقية. 
من المحتمل عد متاققة ذللفق وتحديدا لأنه © بوجي حياة ر يحت آن 
يحاول الإنسان أن يعيش حياة نزيهة أخلاقياًء لأن الحكم على حياته سيكون 
قاقسا على سات ف اا 2 ل أن النشار ناكا روا أن عسوا 
طريقاً اديا اقفر تيكما بالحساب الأعلاقية فبعشيد اشتقاقهم للسادئ 
الأخلاقية ببساطة على صحة أثرها منطقياً ووحشته أخلاقياً لأنه ما دام الجسد 
لن يرجع على الغالب ليحاسّب على أفعاله» فإن الناس يجب أن يستمتعوا 


)٠١(‏ انظر للنقيض المباشر مع الخطوط الشهيرة في ال بهاغافا غيتا: 
grhnati naro ‘parani‏ 3131م 71333 yatha‏ 1113101[ 173531051 
Tatha 53211301 715333 jantu 2231:3111 grhnaãti 1125311 dehî‏ 
[مثلما يخلع الإنسان ملابسه ويرتدي ملابس جديدة» تغادر الروح الجسم لتأخذ جسما آخر] 
GIA Z22.‏ 
لكن النص يقدم الفكرة الداعمة التي لا يمكن أن تقف هذه بدونها : 
Nainam bhindanti §astrãni nainam dahati pãvakah‏ 
Ajo nityam 53517260773132 21113110 na hanyate hanyamane Sarîre‏ 
[الأسلحة لا يمكن أن تمزقهاء النار لا يمكن أن تحرقهاء إنها بلا ميلاد» ولا تتغير ولا تموت» 
قديمة» ولا تتدمر مع الجسد الذي يدهو ].. 
Gita 2.23.‏ 
)١(‏ بعض الفلسفات القديمة مثل البوذية التزمت بهذه النظرة» مثل الأخلاقيات العلمانية 
الحديثة . 
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ببساطة بوجود قائم على اللذة بلا قيود. «استدن نقوداً لتشرب السمن الدسم» 
أصبحت حكمة للهجمات العدمية المادية على أي احتمالية للأخلاق» ومع 
ذلك؛ من المنطقي على الأقل الوصول إلى نتيجة أنه ما دام هناك تبعات 
على الشخص أن يواجهها على امتداد هذه الحياة ‏ على سبيل المثال لوم 
الناس الآخرين له فإن النصيحة المادية هى أخذ هذه التبعات على محمل 
البحدل: ریما بسبب مذهب اللذة المفرطة عندهم ورفضهم للتعاليم التقليدية 
للوجود الأخلاقى» تلقت فلسفة ال«شارفاكا» أشد الانتقادات من مدارس 
«الأستيكا». على المدى الطويل» على الرغم من أن نظرة «شارفاكا» بقيت 
دائماً ذات اعتبار محدد ومميز لدرجة كبيرة في الفلسفة والسلوك الأخلاقي ؛ 
إلا أن تأثيرها الشعبي كان a‏ وإذا لم ب لعقيدة ال«شارفاكا» 
تبعات عدمية كهذة) على المستوفق الأخلاقي. وانتشر ت على نحو واسع؛ 
قسرد الرارة أ تبعاقها كانت مشابية لحملية «نزع الجر عن اا 
افترضت المدرسة» 555 صورة ا ا e‏ وانک ت أي سلطة 
الستطرفينء: وليسن خن المفاسيع أن ا حازت استقاء من المعطلقين 
الماركسيد الحماكيين خوك التوة المددية""". الوحدة المج افا 
«شارفاكا» فى المناظرات الفلسفية يمكن ملاحظته بالنقاش الموجود فى النص 
الاي ت محموعة المدارس الفلسفية كلها )ahaإSarvadarSanasamgr(«‏ 
الذي كتبه مادهفاتشاريا (313083736318)» فيلسوف من جنوب الهندي فى 
القرن الرابع عشرء وبدأ بحثه في المدارس الفلسفية مع ال«شارفاكا»'. 


ظهر نزاع أكثر جدية في الحياة الفلسفية والدينية الهندية مع ظهور 
البوذية. بدت البوذية» إلى جانب مذاهب دينية وفلسفية مشابهة مثل الجاينية» 
أنها تتحدى دين «الفيدا» التقليدي. في النهاية» وعلى الرغم من ذلك» 


(۱۷) من الجدير بالملاحظة أن المرّاجع لعقائد ال«شارفاكا» يمكن أن توجد في التراث الإسلامي 

للقرن السابع عشرء مثل «مدرسة المذاهب». انظر: 
Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, translated by David Shea and Anthony‏ 
Troyer (Paris; London: Allen, 1843), vol. 2, p. 197ff.‏ 


)۱۸( لشهادة معروفة ومؤئرة من وجهة نظر مار كسية› انظر : 
Chattopadhyay, Lokayata: A Study in Ancient Indian Materialism.‏ 


Sarvadarsanasamgraha, chap. 1. 4 


1 


شقنت البوقية المذحب الأكثر ليا لأورثرتكسية القيذاء التى أدس إلى أكثر 
المشاظرات الملسفية حلة داخل هندوسية الفيداء» وأدت» فى النهاية» لس 
الاختفاء التام للبوذية من شبه القارة الهندية . النظريات الجا حول الفلسفة 
والحياة الأخلاقية الديتيةع على الرغم من أنها لم تجن ت نشايها للنظام 
الاجتماعى والأخلاقى لل«فيدا»» استطاعت البقاء واستمرت بالتوازي مع 
الإيمان البرهمي الأورثوذكسي› من دون أن تجذب القدر نفسه من العداوة 
الفلسفية والاجتماعية. 


كان التحدي البوذي ا لأنه ساءل دين «الفيدا» التقليدي على 
ستو یات فإدلة اشا لقد تحدى المذهبين الفيدي والبرهمي في الفلسفة 
ملع مسر الأقكاء التعهردة والبراسيق. لكنه خن 5 جوا ا على 
المرجعية النصية للبراهمة وهيمنتهم الطقوسية الاجتماعية. وأخيراًء قوّض 
البنية المحافظة لل«فارنا» (3:ة9) (الشكل القديم للطبقة) في المجتمع» على 
الرغم من أن الأبحاث الأخيرة شككت قليلا بمدى هذا التحدي. من 
المحتمل أن الدين البوذي سد السلطة والبروز الطقوسي للبراهمة» كطبقة 
اجتماعية أكثر من المفهوم الكلي لنظام الطبقة» كما كانت بعض التأويلات 
الحديفة القومية قد الترسجت. اتن بي ا اق اي آنا البوقية عالت قطي 
للوخلوسية اة عل اس فلسفية وطقوسية واجتماعية ‏ بنيوية. على 
الأقل» فأولى مذاهب بوذية هيناياناء المستمدة من تعاليم بوذا الأصيلة» لم 
اطا يدا کي عل قاق المعوالية لر وة الاتسائن واليحقدات 
الا ع إن ا E‏ ون كانف برقية انا تملك قصورا معلناً 
للإله. بالكاد حضت البوذية الناس على اختيار حياة أخلاقية باتباع عدد 
محدد من المبادئ الأخلاقية القوية وممارسة دور نقدي ذاتى مراقب تجاه 

محاؤلاتهم الخاصاة بهن لساري الأخلاية تلشكل المجموعة الان 
لهك الماد «سياة طبيةة دثيوية. ونما أتها لم طا بدا اويا نويا 
لاعتقاداتها الجوهرية» فإن هذا الشكل المبكر من البوذية كان يمكن أن يكون 
له حياة ممتدة وواسعة في المجتمع الهندي» شكل كان يمكن أن يولد حافزا 
وي تجاه اي مثل اليج عن اچ ا أي شكل من الاعتقاد يقبل 
مؤيدوه وجودا مانغا كاملة ويتبعون حياة أخخلاقبة من دون تصور معلن 
للإله» معتمدين بشكل رئيس على قدرتهم الخاصة بهم على المراجعة الذاتية 


۱٤ 


الأخلاقية. على الرغم من ذلك» تمت إزالة هذه الاحتمالية بشكل حازم 
ا برا طون E‏ ا 
الفلسفية المادية: وأوائل الد ااا :. هع و فوية من أفكار 57 
لو اھت هذه الاتجاهات مهيمنة › فإن ا الفكرية الهندية كانيته للسير 
باتجاه اضمحلال نهائي لدين علوي» وباتجاه شكل قديم من العلمانية. 


الصراع العقائدي ومذهب الشك 


خط سل ان عن التطور كان رسكن أن ونش اتا عن العو 
الصارخة للتنوع الديني. بعد تحدي الهرطقة البوذية» على الرغم من أن دين 
الفيدا تعافى ليستعيد التحكم بالبنية الاجتماعية وللحفاظ على نظام الطبقة؛ 
شهد المجتمع الهندي ايا استثنائياً للعقائد الدينية. أو منح تحدي 
البوذية صعوداً للأشكال الجديدة من العقيدة الهندوسية التي رفضت عدداً من 
العقائد الكبرى الفيدية» واستوعبت غالبا من دون اعتراف علني عناصر مهمة 
مم اليد كلاه لوقيف الع د دين جديد عايش هذه الأشكال الجدينة بيده 
الطريقة كانت الشايفية الكشهيرية 0000 بعد القرن الثامن, لشقيد 
انحرفت عن الأورثوذكسية الفيدية بإقرارها أن كل البشر يمكن أن يجدوا 
ظريقا إلى الك وأث #السوفك)ة هه أو التحرر يمك الوصول إليه عرد 
طريق شفاعة معلم روحي (غورو) وتلقينه حياة أخلاقية مثالية بدلاً من مراقبة 
صارمة للطقوس. مفكرو الشايفا عدلوا في قواعد نظام الطبقة وثيولوجيا 
الكارما وأظهروا شكاً فيها. كما أظهر البحث العلمي الراهنء فإن الشايفية 
نفسها مرت بمرحلة استثنائية من تعزيز مواقف جديدة قدمت ثيولوجيات 
مختلفة. وممارسات المراقبة» وطقوس» وتخصصات ب (Tantric)‏ . 


هذه الميزادت EAA‏ ا ل فيا خ من البوذية 5 تطوّرت را على اقتراحاتها 


: لتحليل واسع بحثياًء انظر‎ )١( 
Alexis Sanderson, “The 53173 Age,” in: Shingo Einoo, ed., Genesis and Development of 01 
(Tokyo: University of Tokyo, 2009). 


Sanderson, Ibid. (۲۱( 
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ال تير ات جايانتا بهاتا (85808 )Jayanta‏ آغاما دمبارا 
)Agamadambara)‏ حالة اجتماعية من هذا لد فبيها عد كسير سن 
المجموعات الدينية التي تنتج حياة مفعمة بالنشاط ومهتزة من النزاعات 
الإكليريكية. من الممكن النقاش أن إحدى النتائج المحتملة لنقاش فكري 
ناشط كهذا يمكن أن تكون تدميرا متبادلا لبناها السبويغية التي تركت الناس 
العاديين ع رتبكين في البداية» ومتجهين نحو التخلي عن كل المذاهب الدينية 
في النهاية» لأنه لا توجد عقيدة قد تمنحهم اليقين» بينما أنتجت التعددية إما 
ارتباكاً فكرياً أو صراعاً اجتماعياً لامتناهياً. شىء كهذا حصل بعد فترة طويلة 
في أوائل حقبة أوروبا الحديثة. قوّض التنوع الديني والنقاشات اللاذعة 
القواعد العميقة للاعتقاد الديني نفسه» لكن مسار التطور المحتمل الثاني هذا 
لم يحصل في الهند. 


في الواقع. الف الفهة كن الوك القديبة والشروسطية البحف مارا 
ثالث وَسَّم الحياة الدينية الهندية بسمته الخاصة. منذ القرن الخامس 
الميلادي» انتشر تنوع الاعتقادات والالتزامات الذديتية فی الهند من ذون 
قيود» ربما لأن استجابة السلطة السائدة لهذا التنوع في العقائد كانت نوعا 
وید کیا هار كتاب حديث حول قواعد مادة الكتابة المنقوشة. في 
مرحلة ابتدائية؛ بعد ظهور البوذية» كان من الشائع بين الأسر الملكية أن 
لوخ اتباعها لتاق دينى محدد» لكنهم جعلوا من المعروف كذلك أنهم لم 
يعادوا الانتماءات الدينية الأخرى لرعاياهم» وكان من الواضح أن أتباع 
عقيدة ما تختلف عن عقيدة الحاكم لم يكونوا يعاقبون أو يضطهدون. وتؤكد 
الحالة الاجتماعية الموصوفة فى آغاما دمبار | )Agamadambara)‏ هذا النموذج . 
ينتسب الملك فى هذه القصة إلى شكل محدد من العبادةء لكنه من الواضح 


(۲5) قام السنسكريتي القدير ف. راجهافان باقتراح مشابه حول التطوّر المحدد لنظرية راسا في 


الأستطيقياء انظر: 
Venkatarama Raghavan, The Number of Rasas (Madras: Adyar Library and Research Centre,‏ 
.)1967 
Bhatta, gamadambara; Much Ado About Religion. (YT)‏ 
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داخل الأسرة الملكية. بالاستفادة من ثقافة التسامح النسبي هذه؛ تجذب 
الأميرة إلى الانيلامباراس» (85ئة0ة7111)» وهى طائفة تحررية متطرفة يتحرك 
أعضاؤها أزواجاً ملتحفين «البطانيات السوداء»2 © نفسها. يبرهن العالّم 
الاجتماعي لآغاما دمبارا على تغلغل الاختلاف الديني في كشمير القديمة. 
تظهر المسرحية مساحة مشتركة بين الفيديين» والبوذيين» والجاينيين. 
والشايفيين» والفايشنافيين» والملحدين» وطوائف متطرفة جديدة مثل 
ال«نيلامباراس»» شاركت في تبادل للاراء والنقاشات مهتز ومثير للخصام. 
القوى الملكية فوقهم» وتوفر الحماية لكل الطوائف من دون كثير تمييز» على 
الرغم من حقيقة أن الشخصيات الملكية ‏ مثل الملك والملكة ‏ مثل باقي 
الشعب» عليهم اختيار مساراتهم الخاصة نحو الإله. الفريد فعلا هو وجود 
مجال عام مفتوح منصف للنقاش والجدال على المتنافسين الفكريين أن يتبعوا 
فيه قواعد جماعية للنزاع متعارف عليهاء ما يجعل من الممكن التقرير من 
دون التباس أي الطرفين انتصر في نقاش ما. 

«آثر خرف الائ الجديد] هذا يان ابابا يغانا عون القررة اقا 
التالية» والهندسة الأولية للفضاء الديني في الهند استقرت على تكوين ثلاثي 
من الشايفية» والفايشنافية» والشاكتيزمية («:دناعلة5) كأقطاب ثلاثة مهيمنة. 
فى وراسيه لتظهور التاريكى لحقاقد الشايفية والفايشتافية خلال العفير 
الو 7 يصف يان قر (60202 م«ه[) العملية التى من خلالها يعطى 
الشكر الأصرة القوضرئ لبيل آلهة الفيدا فكلا أبسط راك ية 
الفرضية حول العصر المحوري هي أن الحياة الدينية يعاد تصوّرها بشكل 
جديد جوهرياًء ويمكن تمييز بعض هذه التحولات المحورية بوضوح في 
الانتقال التاريخي من دين الفيدا إلى عقائد جديدة مثل ال«براتيابهيجنا) 
(Pratyabhijnã)‏ "° . وضع التصور الفيدي العادي للحياة الدينية الصالحة 


)١5(‏ اسم «نيلامبارا) يأتي من ذلك؛ إذ يعني ا «القماش لاسرا 

(15) غوندا لا يستخدم هذه الأفكار حول تحوّلات العصر المحوري» لكن هذا التحليل يتبع 
خطوطا مشابهة جدا. انظر: 

Jan Gonda, Visnuism and Sivaism: A Comparison (London: SOAS; Athlone, 1970). 

(5) فلسفة البراتيابهيجنا تطورت فى كشمير القديمة . من أصلها سوماداتاء لكنها تطوّرت بشدة فى 
أعمال الفلاسفة المتأخرين مثل أوتبلاديفا (Utpaladeva)‏ . بإجماع عام» وصضلبة أغلى درجاتها 8 
التعليقات الموسعة على يد «أبهينافا غوبتا» p1(‏ 1114۷221 ا4) في كتابه إشفارا براتيا بهيحنا فيمارشيني 
-Vimar in)‏ nûزPratyabhi-vara[)‏ فى القرن العاشر . 


۱۷ 


مكان اختبار التدين في أداء صارم لطقوس متقدمة» تاركاً الحياة اليومية 
للأسر متحررة من أعباء التفكير الأخلاقي القاسية. بالتشديد على أن تحقيق 
الموكها رع ابق شايفا مكح فى جه السياو""'؟ + جلت الدياقة” 
الشايغية كل هيم التغاط المعالق داعا فى الحا اليومية» اوغا يجغل 
السمة المركزية لوجود ديني ما هو توجه انعكاسي مطلوب أخلاقيا في الحياة 
ال 


الدافع الخلاصي في عصر ما بعد الفيدا كان معاكساً تماماً للمشهد 
الفيدي . ديانة الفيدا طقوسية بالدرجة الرئيسة وتعبد مجموعة كبيرة متنوعة من 
الآلهة الموزعة بشكل أفقي في هيكل ضخم . يظهر النصان المؤسّسان لمذهبي 
الشايفية والفايشنافية - نص الشفیتاشفاتار | أوبانيشاد (Švetãsvatara Upanişad)‏ 
بالنسبة إلى الشايفيين والبهاغافاد غيتا (67:6 4ه«»ع»8) - دافعاً نحو النزعة 
التعبدية والوحدة. تمت إغادة تشكيل الحقل الأكبر للآلهة بتعزيز إله واحد - 
شيفا أو فيشدر ب تفر لثله د ورا (مويصم) الشوحوة فى كات الآوياتيقناء 
مفوض بالخصائص الجليلة ل«بوروشا - شوكتا» لل ولكنه مجرد 
فن ارتناطاته الطيقية المولية" ٠‏ لآن ج هن الكايقية والفايقتافية ت 
لتعزيز النسخ الصلبة من نظام «فارنا»". وفي النهاية» ستؤدي عملية 
التسيط هذه إلى عبادة إله واحيد كبير نوصقه شقا أو فيشئو. يغرق غوتدا بين 
عمليتين اتن - اختياز بعشن الحمنائضن المركزية عن الدياتة الفيدية. مغل 
المنحى الذي يحدد «بوروشا» الخالق والحافظ لكل الوجود» والتحديد 
التدريجي لواحد من الآلهة الأقل مرتبة من بين عدد من الشخصيات. دمجت 


(0) هذا التغير فى معنى «موكشا» حضر للمرة الذولى فى «منغالا تشارانا») (mangalacarana‏ 
(©510 من إشفارا بر اتيا بقيحنا فيما رشينى 17171075111- Îfvara-Pratyabhijnd‏ . 
©0 لآن الشوكتا من كريعهايا ak‏ (64:”هازهنره#م7) أقرت أن الطبقات الأربع انبثقت من 
أجزاء الابوروشا»: رأسهء ويديه» وأفخاذة» وقدميه. 
(۲۹) بعض هذه المراجعات مسجلة بالأفهام المختلفة لاختلافات الطبقات في المقاطع : 
.Sukranîti‏ 
Na jatya brahmanascatra kşatriyo vaisSya eva na‏ 
Na 55010 na ca vai mleccho bhedita guna-karmabhih‏ 
[لا يحدد البراهمة بالميلادء ولا الكاشترياء ولاالفايشفاء ولا الشودراء ولا حتى الملكا؛ إنهم 
متمايزون بميزاتهم وأعمالهم] 
Sukranîti, chap. 30, sloka 9.‏ 


۱۸ 


ميزات «بوروشا» العظيم بعدها مع شخصية هذا الإله الواحد عو إلى 
(ديفاداي ديفا» »)devadideva(‏ أي الإله قبل وفوق كل الألهة. حقق تراثان 
هذا الانتقال بنجاح. ليغطورا لادقا إلى العقيدتين_الشيفية والفايشنافيةء لان 
كنا الهج الل برقا عن سف الآلية الصف المسارية ليا 
خصائص «بوروشا» العظيم كانتا شيفا وفيشنو» ووفقتا بين القوة واللطف 
والحب ". ويشككل مثير للاهشمام كل عله الاشكال الد ظهرك هن 
خلال عمليات من تطوّر مواز لحقل واسع وغير مكتمل من العبادة الفيدية ما 
قبل المحورية» ولم يكن ينظر إليها على أنها هرطقات فظيعة» وعلى نحو 
متجانس» خانت الديانة الفيدية. تحدّي البوذية كان ينظر إليه أحيانا بتلك 
الطريشةة: واعتبير #افيذ!. ودا (veda-veruddha)‏ « أو «فيدادروهى)» 
(قطه:776030). على النقيض» ميزت الشيفية والفايشنافية أنفسهما عن الشكل 
الفيدي الديني من دون التسبب بهجوم على أنهما هرطقة مخيفة أو خيانة 
اجتماعية. في أوائل حقبة الهند القروسطية» تطورت الاختلافات الدينية 
لتتضمن كلا ا سمح للتنوع بأن يودع من هون.أث يود إلى راغات 
مفرطة. يظهر البكظسيس ساندرسون (5382062508 416215) كيف كانت أشكال 
المائثرا والهممارسات الطقوسية الأخرى مختلقة بالأضصل من قبل منظري 
ال«شيفا سيدانتا» للخبراء والمبتدئين في شكلهم الديني الخاص - النصوص 
المسماة عامة «بادهاتي» (50053م) (طرق العبادة الصحيحة) ‏ وهو بنية 
معقدة ومطورة من الأنظمةٍ السمغية والبدنية”"". ومن ثم بعض هذه التقنيات 
للعيادة السار كاده ف فلك وى بشن ا شلب تباط عن ا 
طوائف الجاينية والفايشنافية. 


هله الاتتقالات - لاستخدام وضف فخايد نسبيا - عملت يطريقعين 
الأولى. أن هذه الاستعارات كانت مدفوعة بالتنافس بين الطوائف المختلفة. 
ولذلك إذا كان غناك فود بسا جدايا: فقد كان ا و ا 
الذين لم بعتا أ بانقهوا شعبيتهم. على الرغم من الجانب الإشكالي 
الضمني لهذه الانتقالات» إلا أنها هيأت أرضية لنوع من التسامح على 
المدى الطويل» لأنه وعلى الرغم من أن هذه الطوائف عبدت آلهة مختلفة› 


Gonda, Visnuism and Sivaism: A Comparison, pp. 32-33. 0 
Sanderson, “The Saiva Age”. TP 
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إلا أنها عبدتها بطرق متشابهة بشكل ملاحظ. خلقت المحاكاة التنافسية 
ظروفاً للوضوح والألفة والتسامح. بعكس الاختلافات بين الفيديين 
والبوذيين - حيث تؤمن مجموعة بالطبقة وترفضها الأخرى ‏ تطورت 
الأخعلاقات بين الشيقيية رالا كيزين والفايشتافييخ إلى قبط سخلف بشكل 
واضح من التنوع التنافسي من دون صراع فييكت أي الشيفيون 
والشاكتيزميون بخلاصات كانت مرتبطة بشدة: كان ينظر إلى شاكتي» غالبا 
على أنه القوة الكونية الخالقة لشيفا الذي يعتبر شخصية مختلفة للعبادة» على 
سبيل المثال» كما هي الحال في استهلالية الأطروحة العظيمة للشيفية 
الكشميرية إشفارا براتيابهيجنا فيمارشينى )i11ئVi¬ar-Pratyabhijnã-ISvara(«‏ 
للكاتب أبهينافا غوبتا «(Abhinavagupta)‏ 55 الاستهلالية المعنونة ب«منغالا 
تشارانا») (28همهع22328213) . كمثال عشوائي وبعيد زهنثياً؛ فالطريقة التي يفتتح 
بها نص حركة «غوديا فايشنافا» ‏ مثل «تشيتانيا تشاريتامرتا) (Caitanyacarit‏ 
هة من القرن اعاس عفرن ته ال اة على تس هذه ”53717 
في هذا الوقت» بالطبع» فالتفريق بين «إشفارا» و«شاكتي» الخاصة به أخذ 
وقتأ ليتطور بالفصاحة والتعقيد» ويمكن أن يعتمد «تشيتانيا تشاريتامرتا» 
(Caitanyacarit amrta)‏ على هذا التاريخ الطويل فن التطور الشكلي. فهو 
يقول. بشكل مشابه جداء إن «كريشنا» (4د؟إ)» الإله بذاته الكاملة »ای۸ )krş‏ 
(amnرsva‏ 5768617671 كان فى البداية قافا بذاته» لکن فضوله حول قدراته 
اتاج حفس کے رکا جك أن کے امهل + قي رفن کس رن ج 
إلى الشكل الأقرى ارادا (88083 - يكقير من ولوچا شيغا ب دورغا - فى 
قلا التراثين الشايفي والشاكني - ينظر إلى هله الغلاقة بطريقة مسلاب" . 
بالطبع» في هذا السوق الواسع والمهتز للعبادة» يجب على الطوائف أن 
تحمي حدودها وتدعي التفوّق النسبي» ويتم هذاء غالباء بإظهار إله منافس 


Caitanyacaritamrta, T7 
Raãdha-krşna-pranaya-vikrtir-hladinî1şüaktir-asmad 
Ekanatmanavapi bhuvi pura dehabhedam gatau tau 
Caitanyaãkhyam prakata-madhuna tad-dvayam caikamaptam 
Radha-bhaãva-dyuti-suvalitam naumi krsşna-svarüpam. 
: لتحليل تاريخى لهذه الثيولوجياء انظر‎ (fT) 
Rachel McDermott, Revelry, Rivalry and Longing for the Goddess of Bengal: The Fortunes of Hin- 
du Festivals (New York: Columbia University Press, 2011). 
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بوصقه عابذا أو.متوسلا اللكافن المعفوق. لكن عاك أمفلة على الإبداع 
المتغل بالتعاون بين الشخصيات الدينية المختلفة » بعد أن انتهى كرتن البوذية 
یدیا E8‏ للهندوسية بقرون؛ الب الشاعر الشرقى جاياديفا (123206978) 
تضرعاً للافاتارات العشرة لنيشنو. بالسبة إلى جاياديفاء فوكريشناء هر إل 
سد اق گروق هن شير المنطقى اعنبان آثاثان هذا تخد عكايا 
ار ااا قن وعد من أكدر الأناضين اللي ةا 
الإطلاق» يضع بوذا في الفراغ التاسع على أنه التجلي التاسع لفيشنو : 
Nindasi yagna-vidherahaha Sruti-jãtam‏ 


sadaya-hrdaya 0215163 pasu-ghatam 


Kesavadhrta Buddha-Sarîra [272 52 hare" ® 


ناقش هاينريش فون شتايتنكرون (508عمعاء5 700 اعتماء81) بشكل مقنع 
أن اللغة التاريخية الحديثة» المتأثرة بالمفاهيم الاستشراقية» عوّدت الباحثين 
على فكرة أن الهند كانت معروفة بدين واحد يسمى الهندوسية» ويضم 
طوائف مختلفة””". لرؤيةٍ ذاتِ حكم مسبت أخف» فإن هذه قد تبدو 
كأشكال دشة مشلا أو مجسيفعات عيادة متعايشة ف فقباء كير الم 
المهبة هي علم الماع الاخدلاف الموجوة في ثقافة شبه القارة الهتدية 
الشاسعة هذه. الاختلاف لا يعني› بالضرورة» الخصام» ناهيك بكونه يعني 
الصراع العنيف. يبدو أن هذه الأشكال الدينية على امتداد شبه القارة الهندية 
كلها ابتکرت شكلا فريدا من التفاوض حول الاختلاف الدينى. كانت حدود 
الستسوعات اليا يحاقظ مليهاء يطريقة ا يصب عر ليد اا 
من وسط أتباع مدارش شايفا سبداتها وال اورشن السك المتطرة بقل 
ال«كابليكاس» (11185م153)» على الرغم من عبادتهم المشتركة لشقاء بر هة 
مشابهة» كان في تقليد الفايشنافية الديني انقسامات داخلية بين المسارات في 


(0 1.9 ع1 CO‏ فى: 


Jayadeva, Gitagovinda, translated by Lee Siegel (New York: New York University Press, 2009), 
p. 10. 


«استنكرتَ التضحية بالكائنات الحية المَقَرّة فى النصوص الفيدية» قلبك العطوف حزن بسبب ذبح 
الحيوانات . لينصرك هاري» إله الكون» (ترجمة المؤلف) . 


Stietencron, “Hinduism”. (٥) 
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جنوب الهند» وشكل «غوديا» المتميز «تشيتانيا»» بثويولوجيات متميزة 
ومتطورة على نحو كبير» على الرغم من المقتبسات المتفرقة النبادلة. يشكل 
مشابه» منح جدل شاكتا الديني صعودا لميول خاصة إلى عبادة شاكتي 
بأشكال مختلفة وأنتجت في النهاية نسخاً راديكالية تماماً وغير أهلية في 
«فاماتشارا» (3:8ع773:03). الممارسة اليسارية التي زكلزيت على الشوابط 
رالاس اقات الحسية زاؤزهركا تناف فر اعد الآ فة التقليدية” انسحت اكاد 
الثلاثة جميعها مجموعات راديكالية متطرفة في آرائها: «الكابليكاس» 
الشايفية» «الساهاجيا» (88لإز5362) الفايشنافية» وال«فاماتشارا» أو ال«كاولا» 
ااافا الشاكسيرعية الس أشباقت وي باشكالآنت للامسر اليتدوسة 
العاقية الى عه وا ج يسار عر : ا مده النقطة الرمية خرن 
الجدل الديني الذي يؤدي» غلى تجو موقت إلى ظهوز عمليات تزع السخر 
الفكرية هئ أن كل المشازات الكبرق للعبادة الديتية نشا فيها اععلافات 
داعلية لکا حاقظت غلى كران رين الاب اتام ارتا سكلا هن 
اللامبالاة المعتدلة مع الممارسات والاعتقادات الأخرى» باستثناء حالة 
المجموعات ذات الآراء المتطرفة» التى أبقت اعتقاداتها المتشددةٌ أعدادّها 
قليلة كذلك . بسكن لل يتم كيين امراف الدينية المتطرفة فقط على حساب 
الإهمال الاجتماعى أو ا مرا (موزعهئن05). لأن الأوساط الراقية 
المتدوسية ادص آذ الست ات ذات. الآراه التتظرقة رفشبحهاء يتما اذعت 
هذه المجموعات أنها رفضت الألفة المملة والرزينة. الأساس في هذه 
الصورة التاريخية القصيرة للتطوّر الديني في الهند هو حقيقة أن التنوع 
الديني» مترافقاً مع تنازعات روحية عقائدية في الغالب» لم يود إلى النتيجة 
بأن بعض النخب الفكرية بداية» ثم في النهاية القسم الأكبر من المجتمع. 
سيفقدون إيمانهم بكل الأشكال الدينية. في بعض السياقات» لا ينجح 
التصارع المضطرب بين التنظيمات الدينية المتخاصمة في تقويض وجهة النظر 
المعارضة فقط بل في تقويض الدين نفسه. في الهند القديمة والقروسطية› 
تنوّع الفقلسفات والسمارسنات الديسة لم يؤد» كما هو واضح› إلى هذه 
النتيجة . 


(4#) استبعاد المواطن خارج المدينة مع الاحتفاظ بممتلكاته (المترجم) . 


۱V۲ 


أشكال التنوع الديني في الهند القروسطية 

لم يبدل دخول الإسلام منذ القرن الثاني عشر المعالم الرئيسة من هذه 
الصورة باي شكل جوهري. كانت الاختلافات بين الإسلام والاعتقادات 
الملعيرة اليتدوشية ي وكات تمر سنها پا کے القالب 35 
الاختلاف الجوهري بين تصور نمال ومينايث للإله سرا عنه بشكل كبير في 
التعارض بين تصدّي الإسلام الجذري للوثنية» والرؤية السحرية الملزمة 
للطوائف الهندوسية. بمرحلة ماء كان الصراع بين الإسلام والأفكار الدينية 
الهندوسية مشابهاً قليلاً للتنافس بين الدين الفيدي والبوذية» وترجم في بعض 
الحالات إلى ضراع سياسي مباشر. لكن التشابهات الأساسية للسمات 
السوسيولوجية ‏ على الرغم من الاختلافات العقدية بين الدينين - كانت 
صادمة إلى حد ما كذلك. 


كان الإسلام بطريقة ما لامركزياً كما هو المجتمع الديني الهندوسي› 
فلم تكن نخبته الدينية أكثر اتحاداً عقدياً أو مؤسساتياً من طبقة البراهمة 
الهندوسية”"". سياسياء همشت التعاليم الدينية الإسلامية دور الدولة بطريقة 
مشابهة لنظام الطبقة هكابس 3 كان التشابه الجوهري أنه كان لکا 
المجتمعين الدينيين «دستور اجتماعي» مفروض من قبل سلطة دينية» تصل في 
نهايتها إلى سلطة الإله» ويتم التسليم بكونها ثابتة. لم تكن مهمة السلطة 
السياسية تعديلها بل حمايتهاء لأن الدولة لم تكن واضعتها في الأساس . 
كانت السلطة السياسية مسؤولة عن إصلاح هذا النظام إذا تم تحذّيه أو أصيب 


)۳١(‏ نقطة منهجية مركزية في هذا النقاش هي عدم نقل إلى العصر ما قبل الحديث الصورة 
الحديثة للهندوسية والإسلام على أنهما «مجتمعان دينيان» متجانسان. تلتف المجتمعات حول طوائف 
وجماعات ية ضغرق بين الهتدوس والمشلمين. تأكيد هذه الفكرة هو الطريقة العى تناقش بها 
الأطروسات ما قبل الحديئة المجسحات القلسقية والدينية . كتاب ندرسة المذاهب على سيل الال 
يستخدم مصطلح «هندوسي» وامسلم» بوضوح لا ليحدد مجتمعات دينية حقيقية ٠‏ بل كتصنيفات وصفية 
من الدرجة اللا لأن المجتمعات الحقيقية التي يصفها بالتفصيل ری وأكثر تنوّعاً وحينيها . 

)۳۷( أحيانا > النزاع العقدي بين الطوائف المختلفة داخل الإسلام ‏ خاصة السنة والشيعة ‏ يمكن 
أن يكون حادا . لشهادةٍ على نقاش حاد ولاذع» انظر : 

Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, pp. 50-63. 

(8) لنسخة كاملة لهذا التقاش + انطر : 

Kaviraj, “Modernity, State, and Toleration in Indian History: Exploring Accommodations and 
Partitions”. 


V۳ 


تخل . لا بذ من أن عات كبيرة من الهندوس كانت قد اعتنقت الإسلام 
لتنتج المجتمع الإسلامي الأصلي. الل يقي متشا يشبدة لوقت طويل: 
سوسيولوجياء بين «غرباء» أرستقراطيين وعوام أصليين» بغض النظر عن 
الانقسام العقدي بين السنة والشيعة. بصورة عامة» بقي المجتمعان إلى جانب 
بعضهما بعضاًء ومارسا شكلاً من اللامبالاة المعتدلة وعدم التدخل المتبادل 
بدلا من خوض حرب كلية عبر أجهزة الدولة”" " . تبنت الدول الإسلامية بسرعة 
مواقف من الحيادية النسبية بين المجتمعات الدينية المختلفة وادعاءاتهاء مشابهة 
بشكل فريد لموقف الحكام السياسيين الهنود القدماء. تظهر السجلات الزمنية 
الناريخية للحملات العسكرية بشكل مننظم أن الجيش كان يتكون من جنود 
مأخوذين من كلا المجتمعيّن الدينيين. ِتَحَوّل هذه الصراعات بشكل رئيس إلى 
مناقنات على السلظة بدلا م رها روا دينية: على الرغم من الانتقادات 
العرضية والتحريض من مجموعات دينية أكثر راديكالية؛ فإن الحكام المسلمين 
أظهروا حماسة ضئيلة لاستخدام سلطة الدولة لإجبار الناس على الإسلام. 
وهذاء غالباء ما دفع المفكرين الأكثر تدينا» بشكل عدائي» مثل ضياء الدين 
برني» المؤرخ العظيم لسلطنة دلهي» إلى اليأس””* 


كلما #دت قد ناقشة فى كان ارک إن ستاك اسسنائكين سای 
ظهرتا في الإسلام الهندي في العصور الوسطى تجاه القضية الرئيسة للعلاقات 


(9؟) قلت مرة: إنهم خلقوا نمطأ من الجيرة المتبادلة» لا مجالاً عاماً من التفاعل المفتوح. 
باستثناء مجالات الإدارة والفن والموسيقى . 

(40) يشجب برني قتور حكاع المسلنين في قيامهم بواجبهم الديني ويسشحسن بدلا من ذلك تأكيد 
الطاغية علاء الدين الخلجي بأن الهندوس خلقوا للعيش بفقر وخوف سياسي ؛ إذ «طلب السلطان علاء 
الدين من مستشاريه اقتراح نمط للتنظيم» يمكن به أن يبقى الهندوس مطحونين» بحيث لا تبقى أملاكهم 
وثروتهم» مصدر تمرّدهم وامتعاضهم» معهم... ويجب أن لا يسمح للهندوس بركوب الخيول» وارتداء 
الملاسن الجيقة» والأسعمرار بالعاوات النترقة والباهظةة- انظر : 

“The Reign of Alauddin Khilji,” in: Ziauddin Barani, Tarikh I Firuzshahi, translated by A. R. 
Fuller and A. Khallaque (Calcutta: Pilgrim, 1967), p. 76. 

كنتيجة لهذه السياسات» «لم يكن من الممكن في الحقيقة لهندوسي أن يرفع رأسه» وفي بيوتهم لم 
تترك أي علامة على الذهب أو الفضة والكماليات» هذا الأمر كان من الدوافع الرئيسة للتمرد 
والامتعاض . كنتيجة لحالتهم البائسة» اعتادت زوجات ملاك الأراضي الفقراء 2 منهم الذهاب 
إلى منازل المسلمين للعمل هناك وأخذ مقابل لذلك (ص9١)‏ . 


Kaviraj, Ibid. 000 


١) 2 


مغ الهتدوس . كاتت استجابة الحكام السياسيين ادعاء الاستحالة السملية 
للتحول الديني» والتطبيق الحىّ للشريعة الإسلامية الصارمة» ما دام 
المسلمون» كما وصفهم الإمبراطور إلتتمش» مثل «الملح في الطعام)”*. 
يمكن أن تكون الاستراتيجيات الحية قابلة للتطبيق الحرفي للشريعة الإسلامية 
ققظ. عتدما يكون المسلمون هم الأكثر عدداً من تظراتين الأخخرين . زعو ما 
يمكن أن يحصل بنجاح أكبر فقط بجهود العلماء الدينيين المنتقدين أنفسهم . 
لام الحكام بذكاء النخبة الدينية المحافظة على الحالة غير المثالية للشؤون 
العامة» وحملوهم المسؤولية عنها. في أوقات ماء سيستخدم المدافعون عن 
التوفيق السلطة النصية لمصلحة موقفهم بالاستشهاد بآيات من القرآن وصفت 
بأن استخدام العنف أو الضغط في عملية التحول الديني غير ملاف"“ . 


اش ة اللي حققوا تاثا عير مسبوق في الحياة الشيشية ره 5 
اشام كثير من الأتباع الهتدرس ذلك" : دعت التقاليذ الصرفية إلى 
التوفيق وبدأت تمنح قيمة لطرق التعبّد الهندوسية» لكن التفكير الصوفي كان 
عتنوعا ذلك ' سات مسة وقارقة مو ااه تساوزبت الطرق الصوفة 
عادة نصيحة التسامح إلى قبول مباشر لقيمة العبادة الهندوسية» خصوصا 
تقالیك كريشتايها كتى (Krsnabhakti)‏ °°“ . قال أمير خسرو (Amir Khusrau)‏ 


S. Nurul Hasan, Religion, State and Society in Medieval India, edited by Satish (4Y) 
Chandra (Delhi: Oxford University Press, 2006). 


)٤۳(‏ هذه انشا حجة قدمها أك ر مباشرة في نقاشه لرؤى أبي الفضل کاچ أقر أن التحوّل 
الديني الحقيقي يجب أن يگوڻ متحررا من تحوف القهر أو إغراء المصالح» و كما بحيب أل کت ت ا 
في الاتجاهين. انظر : 

Abul Fazl Allãmi, Ain-i-Akbari, vol. 3, chapter on “Happy Sayings of His Majesty,” .م‎ 424ff. 

: لتوضيح ممتاز للطرق الصوفية الهندية» انظر‎ )٤٤( 

Carl W. Ernst and Bruce Lawrence, Sufi Martyrs of Love (New York: Palgrave Macmillan, 2002). 

)٤٥(‏ على الرغم من أن هذا السؤال لا يمكن تفصيله كما يجب هناء إلا أن التشابه بين الأشعار 
الموسيقية الصوفية و«كريشنابهاكتى بادا» (53035 1993868[13) مدهش . وعلى نقيض السيرة الذاتية 
الممحاقظة سعدا الباق ٠‏ يمك القول إنه كان هدالة االات بين القكر الضوق والقا تاف ع ل عب 
الإلة. السطون المقدعة اام رو ى كاي | 1 


“main nizam se naina lagayi re / ghar nari gawanri chahe so kahe” 


Vo 


وهو أحد أوائل المفكرين بالدفاع عن التوفيق بين الهندوسية والأديان 
ON BN‏ الا 

نكا ها من نه تشحر عل تمثال الهندوسي 

تعلم منه كيف تكون العبادة. 

حافظت الطرق السرفية الركيسة مل شيا الإسلافية الكميزة» ورلن 
في حالات مثل كابير (61ة5): منح التفكير التوفيقي ظهوراً للعقيدة الدينية 
التي تتحدى الصبغة الطائفية. مصدر مهم للموقف الثيولوجي بين الإسلام 
والهندوسية طرح سؤالا حول صورتين لله/ الإله : متعال › ومحايث . الفكرة 
معا» دعمت وجوب عدم استخدام أي هيكة لتمثيله. فى العبادة؛ يجب على 
البشر أن يدركوا أنه لا يمكن الإحاطة به وإدراكه بالتصور الإنسانى. الأفكار 
الهفندوسية السائدة بات الإله غير محتزد لكر العقل الإتسائى محدود»: 
ولذلك» لا يستطيع العقل الإنساني التفكير منطقياً بأنه سيملك أي فهم للإله 
إلا من خلال تمثيل محدود له. أيضاء وقد ترك الإله فى خلقه للكون إشارة 
إلى وجوده فى کل کی هذه معارضة من الضغعب ددا التصالح أو التوسط 
هذه الصعوبة بسماحة عفوية. غزل ذبين شاه تاجى (Zaheen Shah 1ajji)‏ 
يخلط هاتين الفكرتين : 

Tha shart [15 ki yad mein har shai ko bhulna 


Har shai ki yad se wahi yad a raha hai kya 
يد اا‎ O ` أا 5ى عل‎ 


بوضوح › هلا يدمج › بجمال» فكرة إله محايث فى كل شىء مع التفكير 


. «Krsna «thumris) متشابهة جداً مع‎ = 
Amir Khusrau, quoted in: K. A. Nizami, Studies in Islamic History and Culture (<) 
(Delhi: Idarah-i Adabiyat-i Delli, 2009), vol. 2, p. 57. 


(00 السطور تلعب على التعارض بين (بھولنا) (611123) و«ياد» (30لآا) ‏ بنسيان «بهولنا» (a٣u1طط)‏ 
وتذكر «ياد»  )/30(‏ من الملاحظ أنه يستخدم المصطلح الفلسفي «شرط». الذي يعني الشرط المنطقي . 


1 


الإسلامي حول معنى التعبد والتبجيل”**؟. كتب الكتّاب الصوفيون أولى 
القصائد الروائية وقذموا مساضة مهمة لتشكيل اللخ اليدرية”*؟ 4 كنب مؤلف 
بنغالي قروسطى فصيدة طويلة (NabîbamSa)‏ (آل البيت)ء حيث يمتدل بها نسب 
النبي [عليه الصلاة والسلام] إلى ما وراء آدم» في وقت غير مألوف قبله. 
يقول إن الله خلق العالم عدة مرات» على الأقل تسع مرات قبل أدم» وفي 
كل مرة كان ينقذه ويعيد خلقه بتجسد جديد له الأفاتارات التسعة الأوائل 
من العشرة فى أسطورة دتشافاتارا (0353788:8) الهندوسية. يرد هؤلاء 
الرؤاقيوة. عادة على الاغفراقى المنفكن بان إشاقة الاماظير اليتدوسية إلن 
بان مقصد القصص الصوفية هو تعزيز عظمة الله التى لا يخل بها أنه خلق 
الكون عدة مرات» وليس مرة واحدة» إنها تضيف إلى یکت بعظمته وخلقه 
هوخ خلال إضافة مزيد من الحس عاو 1 


أحياثاً» .ذهب التفكير الضوفى إلى أبعد من ذلك ادعت قصائد كابير 
ارا وكانها على ل0۲3 : انا لست فى المعايك» لست كن المسهله 
لست في الكعبة» با كين معد كلاسا حي ها سے عن يا هبق فان 
بق باهر بدا ها . تخ اندي الله بحا ا بكي 
قلبك”'"؟. بالتوازي مع هذه التطورات في التفكير الديني العالي؛ ظهرت 
تقاليد شعبية وفلكلورية في بعض المناطق التي توقف عندها المد الإسلامي في 
اليبو د سء اللا وان داس ع ف ستاك اندر د 


س 


والسيد ابا (مظةه)) المسلية الديّن وآأيقوناتهها ولخات خبادتهما .تر 


Nizami, Ibid., vol. 2, p. 57. (€۸) 
Cf. the work of Aditya Behl on the Candayan. (€ ۹( 
Syed Sultan, NabîbamSa or Rasul-carit (Dhaka: Bangla Akademi, 1978), and Rahul (6°) 
Peter Das, ed., Essays in Middle Bengali Literature (Calcutta: Firma KLM, 1999). 

لنقاش مشابه من كاتب صوفي من شمال الهند» انظر: 
Muzaffar Alam, “Strategy and Imagination in a Mughal Sufi Story of Creation,” Indian Econom-‏ 
ic and Social History Review, vol. 49, no. 2 (2012), pp. 151-195.‏ 
(0)الجملة اله فن السطر “main to tere pas mein”‏ تجمع المعاني الثلاثة في فكرة واحدة 

لا يمكن ترجمتها . 

Richard Eaton, Rise of Islam and the Bengal Frontier (Berkeley, CA: University of (0Y) 
California Press, 1993), and Tony Stewart, Fabulous Females and Peerless Pirs: Tales of Mad 
Adventures in Old Bengal (New York: Oxford University Press, 2004). 


4ا 


أغانى فرقة الباول (لندة8) البتغالية. وتحديداً من قبل شخصيات مثل لالان 
فقن وحسن راجا (23[3 Phakir and Hasan‏ مو1ة.1)» عن حساسية مشابهة» 
داسجة بشكل كامل للختي العبادة ٠‏ بشكل سير للاحسامء قو لطبيق اين 
التشريفى «بابا» بشكل مساو على كل من الأولياء المبسلميةن والقديسين 
المندوس . مجدداً» لا يظهر سذا الدليل أن الاغهلاف الديسى أذى إلى تدم 
مشترك وشامل» في النهاية» لكل بنى التبرير» سعياً لنمط فيبري من نزع السحر 
عن العالم. بل إنه يبدو أن تطور طوائف دينية متجاورة ومتنوعة أدى» بشكل 
عام إلى نتيجة معاكسة: لقد تعلموا التعايش مع مجموعة المواقف المختلفةء 
بدءأ من العداوة الصامتة إلى الاحترام المتبادل. لكن هناك لحظة حصل فيها 
تظور غريب وير ساد فى فة اا رة نسبيا» فى كقافة بلاط أك المت 
الاستثنائية . : ١‏ 


لحظة استثنائية في التاريخ : نزع السحر عن العالم 

في القرون الوسطى؟ تصوير البدايوني لبلاط أكبر 
شهادة البدايونى الاحتفائية ببلاط [الإمبراطور المغولى جلال الدين] 
أكبر تقدّم اقتراحا شا للاهتمام بأن العقلانية الشديدة ات س أرضيات 
الاعتقاد الديني نفسه. كان البدايوني» بالطبع» مفكراً وذا تديّن تقليدي 
عميق» ولم تجذبه لاتقليديات الطقوس الصوفية الهندية» وأظهر قلقه من أن 
قدرة الهندوسية الامتصاصية ستذيب التميز العقدي للإسلام”*”“2. يتساءل» 
على سبيل المثال» حول إمكانية أن يكون آثما بسبب ترجمته بعض «فصول» 
ملحمة مهابهار اتا (3464514761:0) تحت إصرار الإمبراطور أكبر. إنه يجد 
الطبائينة فكرة أن الله ليس بغافل عن أعمال السلطة السياسية في العالم 
الدنيوي» وهو يعلم أن عمل البدايوني بترجمة هذه الرواية الفاسدة والمقيتةء 
على الرغم من أن عليه أن يمنحها اهتماما علميا كافياء لم تكن في نيته 
الخاصة. بل أحد واجبات منصبه؛ إذا فلم يكن قصده الطباعة لترجمة جدية 


(o)‏ لتحليل باهر حول التقاليد الشعبية كجزء من التيار العام للهندوسية» انظر: 
K. M. Sen, Hinduism (Baltimore, MD: Penguin, 1962).‏ 
(88)ك . نظامي يعلق على التاريخ الطويل لهذا القلق في الإسلام الهندي» انظر : 
K. A. Nizami, “Islam in Modern India,” in: Nizami, Studies in Islamic History and Culture, VO].‏ 
pp. 56-58.‏ ,2 


۱۷۸ 


ومكترثة. ل قصد الإمبراطور ال جدية وهو فصد ملوم. بتحصيل هذه 
الأفكار مترجمة ومكتوبة بطريقة يمكن الوصول إليها وإثارة الاهتمام بها في 

1 (5ه) 1 
مجتمع المسلمين ه: 


السجل التاريخي لبلاط أكبر معروف تقريباً ولا يحتاج إلى إعادة ‏ 
مراجعة. أريد هنا أن أشير إلى جدل في سردية البدايوني يتم تجاهله أو 
رقفية كدذليل على مقت ایی القفيل بن مارك والأسبراطون. إعلاة اكير 
ليق الل عر مرضرع جلالى هور على الجر التاريي .يم ادا 
شهادة أبي الفضل حول حكم أكبر"» والسجل الموجز لأفكار التي ور 
المباشرة حول الشؤون الدينية"”“» لفهم ثقافة النقاش المذهلة في البلاط 
الآمير اطوريء" تكن مده الوا تم التعتيم عليها بتملق متكرر ممل عفى عليه 
الزمن”””“. على النقيض» فشهادة البدايوني لم يوثق بها من قبل المؤرخين 
العلمانيين باعتبارها تحبجراً فاسداً لعالم محافظ” ". لكن السمة الخاصة لما 
جرى في عصر أكبرء تحديدا في الدائرة المتنورة لوجوده» تبرز لنا بشكل 
أوضح ا إذا فراتاء بشكل عام» رفض البدايوني ولغته التأنيبية للابتداع 
في المخيال الديني. يقدم كل من البدايوني وأبو الفضل شهادة حول فترة 
ابتدائية حكم بها أكبر بحسب أعراف الإمبراطوريات المسلمة التقليدية» 
ها مرسلة من المزيذ من أسقلة البجت النيية .الا ك مرهرية.. يشق كاد 
المورحين على آله كان عيعناء بداية: بشغل رتس باعسلذانات التي 


ا 


الإسلامي» لکن العلماء المسلمين كانوا مسيئين تجاه بعصهم بعضا 


Badayuni, Muntakhab ut Tawarikh (Calcutta: Baptist Mission Press, 1884). )00( 


(35) لشهادة أكثر معلومات: 
Makhanlal Raychaudhuri, Din-i-Ilahi: or the Religion of Akbar (Calcutta: University of Calcutta,‏ 
.)1941 


. Akbarnama و‎ Ain-i-Akbari : في كتابيه‎ (oV) 
الفصل قبل الأخير من آيين يجمع بعض أفكار أكبر حول موضوعات محددة. انظر:‎ )۸( 
Abul Fazl Alléãmi, Ain-i-Akbari, vol. 3, book 5. 
تظهر هذه الفكرة أكبر على أنه علماني حدیث» سابق عصره.‎ )59( 
على سبيل المثال» تقييم البدايوني في أعمال المؤرخين البارزين من «عليكره»؛ مثل اقتدار‎ )10( 
علم خان.‎ 

(0) لتبادل حاد للإهانات بين الشيعة والسنةء انظر: 

Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, pp. 50-65. 
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فوجد اختلافاتهم هجومية وقرر توسيع دائرة بحثه» مجدداء للأديان المجاورة 
مثل عبادة النار الفارسية"''2. في النهاية دعا المسيحيين» وأخيراً الجاينين 
والهندوس إلى المناظرة الدينية الأكثر حدة. وخلال تغيره التدريجي في 
الرأي» أصبح يميل إلى عبادة الشمس - المهمة طقوسيا للفرس والمبررة 
قلغا بالأفكار الهندوسية ‏ والمعززة بحجج علمانية. عل نحو خاص » مثل 
حجة أنها كانت مصدر كل الطاقة والحياة”". ثم قرر لاحقاأ التمتمة بمانترا 
استطاعت الشهاذات المفقصلة للشزاعات الدينية البقاء لتظهر كم کانت 
النقاشات بين الأديان المختلفة حادة”*''. في النهاية» ومع معارضة البدايوني 
الشديدة). قور الترويج لما أغشيره المؤرخ طائفة زنديقة رفضت الا 
الجوهرية سان پمک تاویل کاب دین الله بطرق مختلفة : ينظر إليه غالا 
بو صمفه ديناً دوا فل يقوم بتحدي الإسلام والهندوسية التقليدية ومنافستهماء 

اضيا نسايظة ال ومن معظم القراءات» يظهر آنه من الآأكيسيت 
اعتباره سلوكاً من التنقية والعقلانية والتسامح في حقل من التنوع الديني 
العظيم› ا من تمدير انتقائي لعناضر من مسارات دينية مختلفة. ولم 
پتظر عفش مساعدى اکر المقوبين ا هيدا الدين بهذه الطريقة في بعض 
الأحيان؛ إد رفض 0 الومبراطور ار مان تت «(Man Singh)‏ 
50 ل سلطنة ال الف أثيقة 4 5 شاك في كثبر من الأزمات 
لكنه 3 يتبع خطأ الث أنه يعترقب يديتين قط اا اي 


(50) أصبحت شخصيتان دينيتان من أديان أخرى مؤثرتين فى تطوره الديئى : الراهب الفارسى من 
نافساري» وردولفو أكوافيفا Acquaviva)‏ 18100140) الراهب لبهي من جوا 2 
(9 رايتشاودوري» بالاعتماد على كتاب أبى الفضل Dabistanş)‏ ) ينسب هذه الأفكار عن 
المي إن راغا ل : .93 .م ,3 (Raja Birbal), vol.‏ 
Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, p. SOff. 0‏ 
(15) دعم المؤرخون الاستعماريون مثل فنسنت سميث هذه الفكرةء ا بسبب تعريفهم للدين» 
وجزئياً لتعزيز نقاشاتهم حول الاستبداد الشرقي . لنقد حيوي لسميث»› انظر: 
Raychaudhuri, Din-i-Ilahi: or the Religion of Akbar.‏ 
Muntakhab ut Tawarikh. YD‏ 
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يبدو أن البدايوني كان أكثر انزعاجا من جو التفكير الحر العقلاني 
المنتشر في البلاط. أظهرت شخصيات بارزة في 6 البلاط جرأتها الفكرية 
بالسخرية من النبي [محمد عليه الصلاة والسلام] وشاركت في مسابقة بحمل 
آراء غير دينية. أظهر البدايوني ألمعية كبيرة بملاحظة ما قد يمكن أن يكون 
بذور تغيير جوهري في الحياة الدينية: وصل بالعقلانية إلى نقطة قوض فيها 
بشكل شامل المفهوم الديني الكلي للحياة. بالنظر من زاوية مختلفة» يظهر 
سجل البدايوني إمكانية التخطي للحدود من و ديني إلى موقف محايث 
تماماً» وذي نزعة إنسانية تحديداً. كان هذا تهديداً جوهرياً للتدين أكثر من 
أي تهديد آخر للألفة من قبل الطوائف الهندوسية المارقة: الكابليكاس»› 
والكاولاء والساهاجيا. هددت الظوائف المارقة مثاليات الألقة التقليدية؛ 
بينما هدّد الإلحاد مفهوم الدين بكامله. إلا أن هذا مثال نادر لمنحى تأخذه 
الخلافات الدينية الفكرية لتتحول إلى نزعة إنسانية علمانية. استمر جاهانجير 
(#نقههطة5)» الإمبراطور التالي» في ممارسات أكبر السياسية التوفيقية» باتباع 
النظرية المغولية في الحكم» لكنه لم يتّبع المنحى العقلاني الجريء 
لستاعدي والنه في البلاط ١‏ 


لعل صورة 5-1 دقة » فلسقياًء للتجربة ای ج ا اس 
موجودة و بوا مذاهب (Dabistani:Mazahih)‏ ` 3 اوضر جحي حول 
مختلفة جوهريا عن نظرة اداو تي : لكنه يسجل » من وجهة نظر تقييمية» 
اتجاهات فكرية مشابهة. فى نهاية شهادته المفصلة للخلافات بين المدارس 
الدينية - التي تضم الشيعة اده واليهود والمسيحيين والهندوس - يقدم 
الكتاب أفكاراً حول «فيلسوف مثقف» يقتنع في النهاية باتّباع أفكار أكبر حول 
القشايا النينية. يحب أن تخضع المجموعات الدينية ورسلها لمعيارين اثنين» 
كما يرى: الأول: إن كانت تعاليمهم توافق اختبارات المنطق الإنساني» 
والثاني : إن كان رسلهم أو «أفاتاراتهم» غاشوا رات يمكن أن يقال انها 
كانت حيوات أخلاقية لم تدنس على الإطلاق. يخلص إلى أن أيا من المثل 


(1۷) على مستوى دنيوي أكثر وحشية» تسبب باغتيال أبي الفضل على يد واحد من حلفائه 
الهندوس . 


Dabistan-e-Mazahib; The Dabistan or School of Manners, vol. 3, chap. 10. (1۸) 
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الأخلاقية التى تقدّمها الهندوسية (كريشناء راما)» أو المسيحية (المسيح 
عيشى) + أو اليهودية (عرسى) قد تقجازز اعفار الحياة النقية: من السمكن 
إيجاد أخطاء فيما دعوا إليه ومارسوه» كل العقائد الدينية القائمة احتوت 
عشاصر بارزة لا يمك فبولهاء من المتطق العقلاني. من زاوية اهتمامناء 
النقاطة الأساسية تأتى هنا بدلا من أك الثفافة إلحادية هة وإعلان كل 
التعاليم الدينية غير منطقية؛ يجب القيام بالتفافة فلسفية مختلفة» باقتراح أن 
الكتاقتر جاده يج أل ت عتم كل الا الذبية وآن تکل إلن م 
ديئى واحد مثالی شبيه بالذي اقترحه أكبر فى دين الله ''. بشكل بارژ» ابتعد 
حل أكبر للتنوع الديني عن كونه نقاشا عمليا صافيا مثل الذي قدمه إلتتمش» 
بل أسس» للتسامح الديني مع المبادئ» بدلا من مجردٍ حذر سياسي. بعكس 
الصوفية» الذين اقترحوا التسامح مع كل العقائدء وأنه يجب السماح 
لمعتنقيها بممارسة أديانهم» فإن أكبر اقترح شيا أكثر من ذلك: مزجا انتقائيا 

من الأفكار الدينية وممارساتها التي تعبر الحدود الدينية. إنه شيء واحد 
يحب أن يُقترح وهو آنه على الهتدوس والمسلمين أن يعيشوا لعن جانب 
بعضهم سا ويمارسوا أديانهم . وبطريقة اچ للقول إن عليهم أ يمتصوا 
أفكار العبادة وممارساتها من ادان 586 قش حياة دينية ناشطة > والتخلى عن 
لاص ال تققنا اعبار الق 


تمثل ممارسة الصوفيين استجابة مختلفة للتنوع الديني» فهي محاولة 
لرفض إغراء عدم قبول الدين الآخر والتوفيق مع الدين المنافس كطريق آخر لله 
وبالقيمة ذاتها. ومثلما يمكن أن تؤدي الخطوة الأولى إلى نزع سحر من نوع 
ماء فإن الخطوة الثانية كانت الضمان الأفضل لدوام حياة دينية قوية لينة 
ومستمرة. بمنع العقائد الدينية من إنتاج العنف» أزال التوفيق السبب الرئيس 
لخيبة الناس من الاعتقادات الدينية. في النهايةء على الرقم هن الاير الي 
للتيارات الفكرية الحديثة. لم يتم تقويض الدين علا في الهندء' لان هنود ها 
قبل الحداثة على كلا الجانبين لم يعتبروه تهديداً للسلام الاجتماعي أو ذاقعا 
سا للع المي . 
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الحداثة والتغيير الديني: القرن التاسع عشر 

في التاريخ الهندي» كانت الفترة المكافئة للمرحلة التاريخية التي تتوافق 
مع الجزء الأكبر من تحليل تايلور هي القرن التاسع عشر. قدم عمل فيبر 
ببساطة فرضية مقنعة بشكل قوي حول عملية نزع السحر عن العالم» مقترحا 
تتاقضا بيبخ الأستجابات القروسطية والحديقة للدين فى نظرية سوسولوسية - 
EGR‏ عدا" با أل حل N‏ به مالعل A‏ ير e‏ 
للتحليل» فهى صحيحة فى عرض الضور المشتلقة لتنا قبل التحذاثة الدينية 
والحداثة في الديية 507 ابعر على کی راید کیا انها حح 
بالآشازة إلى أن النقلة الفكرية الجوهرية التى آذك فى التهاية إلى هذا 
التحول الثوري إلى الإطار المحايث مدفوعة بالثورة العلمية في القرن السابع 
عشر. المشكلة في هذه السوسيولوجيا التاريخية هي أنها ليست تاريخية بما 
يكفي. وبالتركيز على النقيض» نظرية فيبر تجعل الاختلاف مطلقاًء وبعدم 
النظر إلى التغيرات الصغيرة التي أدت إلى التغير الكبيرء فهي تعرز نهائية 
التغيّر وتتجاهل احتمالية كل خطوة. ببساطة بسرد القصة بتفصيل أكبرء يقدّم 
لذا كتاب عصر علماني صورة أكثر صحة تصحح الاحتمالاات» والضغوطات 
العابرةء والأخطاء الصغيرة التى حصل فيها التغير الكبير» وسرد القضة بهذه 
الطريقة يجمل من الممكن #عديل الب الإو اللي الي الماك 
التاريخية. بشكل مثير للاهتمام» بعض الشخصيات الفكرية التي تقترح 
مبادرات فكرية مهمة في هذه العملية ليست ملحدة منكرة لوجود الله» بل هم 
مفكرون ذوو إيمان مسيحي عميق» ومع ذلك أدت أفكارهم إلى علمنة فكرية 
على المدى الطويل. بسردها قصة تصحح بها الاحتمالات ويتم بالتالي 
تبسيط الغايات السردية» تمكن شهادة تايلور من استخدام القصة الأوروبية 
في تحاليل تاريخية مقارنة بشكل مختلف جدا. إنها تظهر كم تتشابه القصة 
الغربية فى كير ن الأحيان مع قصة الثقافات الأخرى» وعندما يتعلق الأمر 
بعملية نزع السحر عن العالم» فمن الممكن عرض أشياء ممكنة لاستخدام 
التجربة الغربية في خطاب النظرية الاجتماعية. 

١‏ - إنها تظهر كيف تُقَدّم عملية وقعت في بلدان محدّدة من أوروبا 
الغربية كسمة عامة تغطي الغرب (أي كل أوروبا وأمريكا). 
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" - إنها تحوّل هذه الالتفافة الاستثنائية في التاريخ الأوروبي القرنن إل 
سابقة يجب اتباعها من باقي العالم. 

هذا يُحوّلء بصورة غير مشروعة» ما كان تطوراً إقليمياً في تاريخ العالم 
إلى كونه الظهور الأول للقانون الحديدي. إذاء تنقذنا شهادة تايلور من 
الفرضية المخالفة» بأن ما جرى في الغرب ربما كان الاستثناء وليس القاعدة 
التي يجب على كل مجتمع في العالم اتباعها بای إلى كناب تابلور پا 
الطريقة» نستطيع الوصول إلى إنتاج علم اجتماع تاريخي عالمي يعمل بطريقة 
مخالفة لفيبر . بدلا من اعتبار استثنائية القصة الغربية كسردية سابقة» يمكن أن 
تساعدنا اللحظة الأولى التي تفتتح سلسلة طويلة من الأحداث المشابهة التي 
E E‏ بجة ال بايا ا 
مختلفة عن القصص الأخرى ولا يحتمل أن تحصل بشكل مطابق فى مكان 
ار اا ف«فرادة» الغرب تبقى حقيقة في الحالتين» ولكن التبعات العارييشة 
إليها بطريقة معاكسة. بالنظر إلى مصادر النظرية الاجتماعية الحديثة بهذه 

لطريقة. نستطيع أن نفترض أنه ف التاريخ الطويل للحياة الدينية كان هناك 
e‏ عندما يهدّد الصراع الداخلي بين الأديان بتقويض البنية الكلية للحياة 
الدينية نفسهاء وعندما يفقد الجمهور المتابع إيمانه بدين واحد بل بجميع 
الآذيان: لکن هذه اة وليشت رورت افباعظر إلى اة البمكلدة 
تلظروف الشاريحية» فإن هذه الأحداث قد قمر نتن دون أن توغل هله 
الاحتمالية باتجاه نزع السحر الشعبي عن العالم. لذلك» في تاريخ الثقافات 
الأخرى» من المشجع أكثر النظر إلى المراحل والأحداث بأهمية بارزة ضمن 
سردياتها الخاصة من دون دفع تاريخ الثقافات الأخرى إلى انتظار لانهائي 
لتکرار تاریخ افوا 

و القوى الاستعمارية الأوروبية يجعل من "السشكن کي ندا 
علني ذي طبيعة مختلفة قليلاً.. لفهم هذا النقاش» يجب أن ننتبه بحذر إلى 
بعض سمات النظرية الفيبرية الأولى. لا تستخدم النظرة العامة للنقاش 
الفيبري السلطة كمقولة تفسيرية جوهرية» بل تعتبر العقلنة سمة عامة في الفكر 


(0 لنقد هذا النوع من التوقع التاريخي» انظر: 
Dipesh Chakrabarti, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Historical Difference, Prin-‏ 
ceton Studies in Culture/Power/History (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2000).‏ 


A٤ 


العقلتة برصقها عضيعبة واسخة فى كل الثقاقات. النيضة"”"". فن طبعة 
الفكر الإنساني أن يكون «معقلناً» بحسب فيبر» ولذلك نستطيع أن نتوقع أن 
عمليات العقلنة ستحصل في كل التقاليد الدينية» بشكل مستقل تقريبا عن 
التأثير الفكرى أو الهيمنة السياسية لواحد منها على الآخر. يظهر تحليلنا 
حتى هذه اللحظة أنه لا يوجد ضامن واضح في السجل التاريخي الحقيقي 
لهذا التوقع القوي لل«عقلنة» في التاريخ الإنساني. 


لكن الفرضية الاستعمارية مختلفة» وهى تستمد قوّتها من مصدر 
مخطلف. لهو البنى السذيقة فى السات الأورويية ب خضرفا حرلينا 
وإنكلترا وفرنسا ‏ تم تمثيله بواسطة ضبط السلطات السياسية الصارم الحادّ 
للدولة الوطنية الحديثة» مترافقة مع قوى إنتاجية كثيفة مساوية للاقتصاديات 
الرأسمالية» خلقت قدرات غير مسبوقة من التوسع السياسي والاقتصادي 
لتلك المجتمعات» وأدّت إلى استعمار مساحات واسعة من الأراضي في 
العالم. اقترحت إحدى الحجج المفضلة عند بعض الماركسيين والموؤرعين 
الراديكاليين الآخرين أنه على الرغم من أن هذه المجتمعات قد كان لها 
مسارات مستقلة كاملة من التطور من قبلء إلا أن القوى الاستعهارية أنهت 
هذه المسارات التاريخية المستقلة وجلبتها تحت هيمنة المنطق المجتمعي 
الذي حكم الحداثة الأوروبية. بلحظة ما ضمن قبضة الكولونيالية الأوروبية» 
أصبحت كل المجتمعات مسرساً عاماً لكشف المتطق الخاص لليتى الحديئة. 
تقترح هذه القراءة للتاريخ أنه وبعد القرن التاسع عشرء أصبح تاریخ اويا 
الحديث هو تاريخ العالم مع نوع مخ الا غ ابش 


التباسات السياسة الاستعمارية تجاه الأديان الأصلية 


تظهر مراجعة للتاريخ الهندي بعد احتكاكه مع الاستعمار الأوروبي 
تشابهات بالتفاصيل مثيرة للاهتمامء وتباينات في النمط الكلي للتطور : 
الشىء الأول الذي يصدمنا هو مبالغة وبساطة صورة الكولونيالية في هذه 
النظرية للحذاثة الاستعمارية. من الضحيم أن الحداثة الأوروبية: ارت في 


Max Weber, Sociology of Religion (Boston, MA: Beacon, 1993). (۷1) 


1۸0 


ميات ف قارات سيق فق مرو اول اللو ا فيا كانت مشروها 
واسعاً ومحقدا اعلا زلم يكن باي اشكل من السسن. أن الدوك الأوروبية: 
بعد تأسيس مجالاتها الإمبراطورية تنوي استنساخ كل جوانب الحياة 
الأوروبية الحديثة في مستعمراتها. بقيت القوى الأوروبية قلقة من التعقيدات 
الثقافية لهذه السشمخات وسعت لتطبيق شكل من الحكم السياسي» تجنب 
عن دراية التدخل فى الشؤون الثقافية. وقد خشيت مما تملك العقيدة الدينيةء 
على نحو خاص. من قابلية لغضب سريع واشتعال محتمل» ولذلك فعلى 
الأقل خلال الفترة الأولى من الاستعمار؛ اتبعت السلطات البريطانية سياسة 
متعمّدة من عدم التدخل الواضح في الشؤون الدينية. إذاء كانت السياسة 
الاسعفيارية مغعارضة» قى مرات يدق للشهوة الهائلة لاور 
)Europeanizatoin)‏ تلك ا متو دة بالأفكار الجوهرية 
للاستشراق؟ شبجعت السلظة الآوروبية غالبا إعافة تشكيل العادات والتقاليد 
ذلك الثقافات بدلا من تحديعها بالقوة ٠‏ بقى الرآي الفكرى بين التخب 
النففة ا حول افا اا اتی الامصمار آل وی : بولسا را 
مفكرون مثل غاندي اوغا ا ل (Western izin)‏ المجتمع 
الهندي؛ اعتقد مفسرون للتاريخ مۇثرؤن بالقدر ذاته: مئل نهروء العكس 
مانا بأن الكولونيالية كانت العائق الرئيس أمام تحديث حقيقي للمجتمع 
الفندى. ]13 ووساظة؟ قلس ها من الناحية القتاريشية الشكير والقثرة 
الاستعمارية للتاريخ الهندي على أنها محاولة ضخمة من السلطات البريطانية 
لفرض المؤسسات الغربية على جمهور هندي مسلوب الإرادة. كانت القصة 
الواقعية للاستجابة الثقافية للكولونيالية أكثر تعقيداً وإثارة للاهتمام» ومكوّنة 
من مواقف مندمجة لفرض حقيقي للأشكال المؤسساتية» ومقاومة ناجحة من 
كل من اهب الههدية والسكات القاس ومهاكاة مع الحنظيمات الحدائية: 
وتم تقويضها من قبل السلطات الاستعمارية المتوترة. يمكن أن يظهرٌ مثالان 
تعقيد الهبادرات الثقافية الاستعهارية. 


تحدد القضية الشهيرة لإلغاء طقس «الساتى» ‏ حرق الأرملة مع زوجها 
الراحل والموجودة صمن هندوس الطبقة العليا في اليتغال . تعقيد التغير 


(۷۲) نوقشت هذه الفكرة بقوة من قبل بعض المؤرخين مثل نيكولا ديركز (11115 sھ[oطNic)‏ . 


كلما 


الثقافي الاستعما ا من الصحيح أنه علا وجوه الدولة الامستعهارية 
الغربية» فإن إصلاحا كهذا لم يكن ليتم » إلا أن هذا الإصلاح لم يقترح بداية 

فخ السلظات الاسضناويةة يل مر التشن السعقالية الحا واج 
الحكومة على مرن اقرع عع بحن ا المتبقي حول تبعاته 
المتوقعة" . كانت القوانين التي تؤثر في إصلاح المجتمع الهندوسي ‏ مثل 
زواج الأرملة مرة ثاثبةء وسن الرشكد» وغيرها:ت كلها مبادزات مشابهة: 
طرحتها نخب هندوسية وأقرّتها إدارة استعمارية كانت» بداية» لا مبالية أو 
ممانعة بداية. كانت القضية الثانية هى تحوّل الرعايا الهنود إلى المسيحية. 
بداية: اكات اسه دات ادات رام طاق امال اة 
الأصليين إلى «الدين الحق». لم يكن مفاجئاً أن يواجهوا معارضة من النخب 
الهندوسية الحداثية» التي أظهرت حماستها لتبني فكر منطقي من دون دين 
مسيحي . سخر المصلحون الهندوس مثل رام موهان رو Ram Mohan)‏ 
ره۸) من المسيحيين لاعتقادهم بأفكار مثل «الحبل بلا دنس» على الرغم من 
ادعائهم العقلانية الصار عقن أصر خلفاؤه» ومن بينهم ا PE LS‏ 
تنشناتيرجى )Bankimchandra Chatterjee)‏ على أن النسخة الإصلاحية من 
الونلورسية سةد به اع رة عو لاقت راا قي للق 
ومفكون وسيلة انق لا الأخلاية العقلانية من المسهة ولک 
المتاسع أكثرء عو أك المسؤولين السياسيية الاستغياريين انيت عرقلو) 
الجهود التبشيرية المتحمسة للتحول الديني واسع النطاق ورفضوا إضافة 
كيرف العقدي براسظة 'القية الجاعية تدر ج يفلد مره عام 0 


۲ کل عير لضام هناك نقاشات عَرَضية حول ممارسة الساتي في الخطاب المغولي يدك 
كل من كتاب أبي الفضل آيين أكبري. وكتاب دابستان مذاهب هذا الطقس والاستجابات المختلفة له. 
(V€)‏ ادى رام موهان روي كور وفيا 7 هذا الإقناع المزدوج› الذي تضمن مجموعاته النخبوية 
الأصليةء منتقداً العرف وتشريع السلطات البريطانية ضده. 
(75) لتحليل تاريخي مفصل لتاريخ تشريع الساتي» انظر : 
Lata Mani, Contentious Traditions: The Debate on Sati in Colonial India (Berkeley, CA: Univer-‏ 
sity of California Press, 1998).‏ 
(5/) مجدداً: يظهر (The Dabistanş)‏ أن انتقادات كهذه لم تكن غير معروفة في النقاشات الدينية 
في الهند في عهد السلطنة المغولية. 
Bankimchandra Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali (Calcutta: (VV)‏ 
Sahitya Samsad, 1974), vol. 1, p. 196.‏ 


(۷۸) للمصادفة» د نظر ون هذا الم للحبادية الدينية» مثا : جون ستيوارت مل . 
عم مثل : جون ستيو 


AV 


عندما تحولت الهند إلى «مستعمرة للتاج البريطاني»» سارعت الحكومة 
الإمبريالية مباشرة إلى التأكيد لتابعيها عدم تدخلها في شؤون الدين. لم تكن 
الدولة الاشععارية زمؤسساتها آذوات بسيظة لاتقال الحلمانية الأوروبية إلى 
السحالا'ت الاستعمارية. 


الدين فى الحداثة البنغالية 
في ما تبقى من هذا الفصل» سأحاول تقديم شهادة للتغيرات الدينية 
المعقّدة التي حصلت في البنغال» أول أجزاء شبه القارة الهندية تعرضا لآثار 
الكولونيالية والثقافة الفكرية الغربية. ليس هناك ادّعاء خاضر أن هذا تمثيل 
لما حصل في باقى أجزاء الهندء إلا أنه مسار مثير للاهتمام بما يكفي لفهم 


لم تكن سلطة الدولة الاستعمارية» بل التعليم الغربي هو الذي بدأ 
بإنتاج التغيرات الثقافية الكبرى في المجتمع البنغالي. بعد تأسيس الكلية 
الهندوسية» في عام ۷١۱۸؛‏ تأثرت النخبة البنغالية بالمناهج الغربية المقدّمة 
باللغة الإنكليزية. بَدءٌ التعليم الغربي أنتج مباشرة اختمار عميق للأفكارء 
ويمكن تلمّس ثلاثة أنماط من الاستجابة للتعليم الغربي في مراحله المبكرة 
جداً. التيار المبكر الأول» متبعاً المحاضر الأوراسي الكاريزماتي» ديروزيو 
(260210)» ناقش بشغف لقبول العقلانية الغربية ولوازمهاء من رفض الأديان 
التقليدية (في حالتهم» الهندوسية بشكل رئيس)» وأكل الطعام المحرم (لحم 
البقر)» وتبني العادات الاجتماعية الأوروبية"" . 

كان هناك على الجانب الآخر منهم ‏ بمعاداة كاملة لأخذ الأفكار 
الغربية العقلانية ‏ أقسام كبيرة من الرأي المحافظ الهندوسي الذي اعتقد أن 
انهيار ذيته الموروتث يعتى زوالا ثقافيَا لهوينه كشحيي. ولكن قسما كبيرا 
استكاب يضييز أكبر وبراعة فكرية» بإدراج عناصر منتقاة من التقليد الفكري 


(۷۹) يروي شيفاناث شاستري قصة أستاذ في الكلية مشى في شوارع كالكوتا ليسأل الغرباء الذين 


[هل تأكل البقر؟]. 


“Garu khabi, garu khabi?” 


Sibnath Sastri, Ramtanu Lahiri O Tatkalin Banga Samaj. 


۱۸۸ 


الغربي الحديث في الشية الهندوسي التقليدي وإصلاحه. مثل رام موهان 
روي» أحد كبار الشخصيات فى هذه الحقبةء هذا التيار الثالث الأكثر انتقائية 
وإبذاهاً قرا قدمك اتا م عله ال عات الک السديد کی اک کے 
8 الأفكار الديتية الهندوسية: من بين الثلاثة: أظهرت الأولن ذات:الترعة 
العقلانية الراديكالية» ميلاً نحو ما سيتحوّل في النهاية إلى نزع السحر عن 
العالم. بإخضاع الاعتقادات الهندوسية التقليدية ‏ حول طبيعة الإله. ونظام 
المجتمع› وتببط الرقانة الديثية. إلى نقد قاس ؛ فإن كثيراً من خر 
الراقيكاليين أصبعوا متجلاين ف الأفكار الدينية» كان بعضهم شري E‏ 
عن الأفكار المتدوسية لنورسة أنهم احتفوا با لس فال مقي للاهتمام 
ذلك كانت ”اة الشاهىر العظيم مايكل مادهوسودان دت )Michae1]‏ 
«Madhusudan Dutt)‏ كاتب المغهناد باذ كافيا «(Meghnad 820 Kavya)‏ 
المعادي للتقاليد. التي قلت اسا القيم السردية لملحمة رامايانا 
.)Ramayan2(‏ بتحويل رافانا )۸3۷a٣a(‏ إلى بطل al AN‏ 


الأهمية التاريخية لاصلاحات البراهمو 


اتبع البراهمو. أتباع رام موهان الفكريون» خطأ ماقا ولكنه تحؤّلي 
بالقدر نفسه للتفكير فيما يختص بالهندوسية . برقضهع قسما کیا من الثراث 
النصي» تجاهلوا المذهبين الهندوسيين الفقليديين في البنغال“'*'» وشکلوا 
مذهباً حداثياً جديداً بالكامل للهندوسية» وساءلوا في النهاية القيد اا 
لنظام الطبقة"“ . كان إصلاحهم للعبادة الهندوسية 0 بكل ما فى الكتايمة 
من معنى» فبدلاً من الصلاة الفردية» قدموا شكلا من العبادة الجمعية الشعبية 
داخل مبانٍ أزيلت من شخصيتها الداخلية سمات المعابد الهندوسية التقليدية. 
لم يكن لديهم أصنام» ولم يكن لديهم احتفاليات دينية فوضوية» ولا وسطاء 


Michael Madhusudan Dutt, Meghnadbadhkavya, translated by Clinton Seeley (New (A*) 

York: Oxford University Press, 2005). 

The Shaktas and Vaishnavas. (A1) 

(85) كان البراهمو أكثر جرأة في الفكر من حياتهم الاجتماعية. تحدّوا العقائد الدينية الهندوسية 

والنماذج الأخلاقية بحدّة كبيرة نهنم أخذوا وقتاً ليتخلّوا عن الممارسات الطبقية في العلاقات 
الاجتماعية. انظر : 

Debendranath Thakur, Atmajivani (Calcutta: Visvabharati Granthalay, 1962). 


۱۸٩۹ 


من رجال الدين. تحت رعايته؛ منح دين الب ايو يا من الأشكال 
الجساغية للبروتبتانية أكثر عن العيادة الوكدوسية التقليدية. بطرق أشري» 
غير ت بدع البراهمو في الحياة الدينية العادات الفكرية في اليتشال. نذأت 
صحيفتهم تاتوابوذينا باتريكا الثورية بملاحظة افتتاحية كانت تسا تنا 
للأفكار التى يسميها تايلور ب«الربوبية الرعائية» (2<ؤاء2 081م2507106) المثقلة 
کیا کار اشير او کک لم وت رل الى تعس لامد ند 
إصلاح الأفكار الداخلية للحياة الدينية بل وصل إلى التلقي الحماسي للعلوم 
الجدينة**". الباحث فی جاشعة #اعبريدج چاي. سی > پوس (8490 0:6 
أصيم زائدا فى التعريب. العلين والتفكير الفلسفي'”". ستل يوسن » 'ندقة: 
سمة واضحة لهذا التحوّل الفكري العظيم. كما في أوروبا الحديثة المبكرة. 
انى كص هن المشقكرين لجال الاقم بالاظار اسايق وقيلوا الصدون 
العلمية الكلية للكون» لكنهم لم يجدوها متناقضة مع إيمان شديد بالإله البعيد. 
جعلت «الربوبية الرعائية»» فى الحقيقة» تحقيق هذا سهلا فلسفيا. ظهرت 
عظمة خلق الشف ولانهائية قرت ٠‏ في لأقهائية الكرة الطبيسى وينيته النعقةة 
المتناغمة. بالنسبة إليهم» كان هذا ذليلاً أوضح على القدرة الكلية أكثر من 


ع 


الاستخدام المتقلب للقوة الخارقة» كما اعتقد التراثيون الهندوس”". أصبح 


: ط »ه7 . انظر أيضاً‎ 04۸i ۲»: الملاحظة الافتتاحية للرقم الأول من‎ )8( 
Brian Hatcher, Bourgeois Hinduism or the Faith of the Modern Vedantists (New York: Oxford 
University Press, 2008). 
David Kopf, Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind (Princeton, NE) 
NJ: Princeton University Press, 1979). 
للمزيد حول جاي. سي . بوس؛ انظر:‎ ( 
Kopf, Ibid., chap. 5. 1 
: لتحليل أكثر متعة وبا ء انظر‎ 
Ashis Nandy, Alternative Sciences: Creativity and Authenticity in Two Indian Scientists (Delhi: 
Oxford University Press, 2001). 


(85) في الحقيقة» هذا ليس صحيحاً بخصوص التقليديين الهندوس بشكل عام ٠‏ بالٹا کد متحق 
الاعتقادات بالهندوسية الشعبية تصديقا لهذه الفكرة» لكن البحث الجاد في الثيولوجيا الهندوسية تظهر 
تفكيراً 5 بشدة في طبيعة الإله. والطرق التي يمكن للقدرات المعرفية البشرية الفانية أن تصل إلى 
سؤال «معرفته». على سبيل المثال» إشفارا براتيابهيجنا فيمارشيني (ISvara-Pratyabhijna-Vimarsni)‏ 
للفيلسوف الكشميري أبهينافا غوبتا في القرن العاشر مثال واحد على ممارسة هذا النوع ‏ النص يعالج 
هذا السؤال: «ما الذي تعنيه مغامرة معرفة الإله؟» ‏ لكن تجاهل الحديثين للقدماءء الذي أنتجه التعليم 
الاستعماري. حمى النخبة المتعلمة غربياً من هذه المعرفة ويبدو أنه أكد ظنونهم حول - 
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الإله قوياً بشكل متزايد وبعيداً عن العالم في هذه الرؤية العالمية؛ إذ يمكن 
تعقب آثر وجوده هن خلال القوائين الععقدة للطبيعة. عدا ترك المشار 
مفتوحا للبحث العلمي الحماسي وقبول التفكير العلمي كشيء لم يكن متوافقا 
تماما مع التوحيد» ولكنه في الحقيقة» ولدرجة ما» هو جزء من البحث عن 
الإله» ومعرفة عقل الإله بمعرفة ما خلق. 


بشكل مثير للاهتمام» على الرغم من أن المعتنقين الحقيقيين لدين 
البراهمو بقوا محدودين بتخبة صغيرة عالية الكقاءة؛ إلا أن تأثير .هذا التمنط 
الحداثي من الإيمان هيمن تدريجياً على الحياة الفكرية البنغالية" . كان 
الان باررات ب الوواق وا کات پاک انرا كاي جه وال الا کی 
الأول للل الجا بهوديف موكهوفاداياي (Bhudev Mukhopadhyay)‏ _ 
ناقدين بشكا اد للبراعموء لكنهيا قلا بالافكار الربوية يشكل كامل. علق 
بانكيم ضدٌ الكتّاب الذين أرادوا من الإله أن يتدخل بشكل ثابت في الشؤون 
الإنسانية - لمصلحتهم - بأن الله لم يخلق الكون بالطريقة التي يقود بها سائق 
باص باصه في شوارع كالكوتا”**". ادعى بهوديف أن الهندوس كانوا أعظم 
المؤمنين بالقواعد السببية للكون» ومثلما أظهرت عقيدة تناسخ الأرواح 
والولادة من جلد آله لا يوجد شيء» خت الولادة 8 عائلة محددة» حصل 
بالسادفة من حون عساية سبيبة جتاسة ٠‏ كان اللا اقا مجو فة 
لأفعال وقعت في ميلاد سابق» وكانت غير قابلة للوضول إليها إدزاكيا من 
قبل الإنسان» ولكنها معروفة لخالقه”'''. على الرغم من اختلافهم حول 
شؤون أخرى» كان مفهومهم حول الله البعيد والقوي إلى مالانهاية ‏ متشابه 
بشكل صادم» من بين هذه العناصر المتنافسة للتفكير الهندوسي الحديث . 
كان هناك مسار قوي للتغيير الفكري المؤثر في المجتمع البنغخالي» وفي 
النهاية فأتباع هذا التقليد من فكر براهمو الراديكالي تطوروا باتجاه عقلانيات 


-الاعتقادات الهندوسية الشاكعة. إذ1 قد لا يؤمن الهندوس بهت الفكرة» ولكن ليس هتاك نك أن 
المفكرين الحداثيين صدّقوا أن الهندوس كانوا كذلك. 
Kopf, Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind. (AV)‏ 
Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali, vol. 1, p. 434. (AA)‏ 
(49) هذاء حصراًء صحيح بالنسبة إلى الفكرة الفيدية عن الكارما . 
Bhudev Mukhopadhyay, Samajik Prabandha, edited by Jahnavi Kumar Chakrabarti )4(‏ 
(Calcutta: Paschim Banga Rajya Pustak Parshad, 1984), p. 36.‏ 
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العشريةغ اجشدس هذه كير من رى البزاغهو إلى الفاركسيةة وأسهعوا 
بشكل. كبير بتراث ماركسي رفيع المستورفق 5 البنغال . في هذا ان وحده» 
أصبح المنطق الذي بدأ عند رام موهان روي که ووا ساسا للإطار 
المحايث ونزع السحر الراديكالي عن العالم. تجنب المفكرون الشيوعيون في 
الأربعينيات والخمسينيات بدقة كبيرة أي ارتباط لهم مع الأشكال الكرنفالية 
للاحتفالات الدينية الشعبية مثل «دورغا بوجا) (2[3 aعإuط)»‏ ومارسوا 
الاس شكلة معطرفا من العلمانية الأصولية. سي rge‏ 
التطوّر الفكري الموصوف عند فيبرء وليس مفاجئًأًء فإنهم سينظر إل 
قبل المفكرين الأقل راذيكالية على أنهم «متغربون» بشكل. استثنائي”'' . 

إلا أن هذا الخط للتطوّر كان استثنائياً وتم تقديمه من قبل مجموعة 
صغيرة من المفكرين الراديكاليين. لم يقبل البنغاليون المتعلمون» بشكل 
عام» هذا الرفض الشمولي للحياة الدينية؛ لقد ظلوا مرتاحين لحل من اثنين 
لتحدي الإطار المحايث: الأول» متمثل ب «رابندرانات طاغور»» كان قبولا 
لصورة علمية للعالم (على الرغم من أنه كان عنده ظنون قاتلة حول تأثيرات 
التقنية الحديثة) تصالحت مع إيمان عميق بإله ربوبي يبجل وجوده بشكل 
رئيس من خلال عيد غطاس فني"'*' الثاني» تشكل بتوظيف ماهر لتناقض 
عملي فصل بين مجالين في حيواتهم : مجال العمل العقلاني في المكتب» 
وفي الحياة المادية والبحث» ومجالاً يضم العائلي والعاطفي والديني» ينظر 

على أنهمنا دائرتان متفضلتان بأشكال مناسبة من السلوك.. أولقك الذين 


(41) قام تي . أن. مادان وآشيس ناندي» على سبيل المثال» بهذه التهمة ضد نهروء الذي كان 
تفكيره في الدين» في الواقع» كما يشير كاتب سيرته الذاتية غوبال بإيجاز» أكثر دقة. في بعض كتاباته 
اللاحقة» يصف نهرو نفسه بأنه لاأدري» بينما يقدّم الشيوعيون أنفسهم على أنهم ملحدون ثائرون. 

(4۲) إحدى أغانيه تقول : 

Aka bhara Surya Tara, 
Visva bharaã Pran, 
Tahari majh Khane ami peyechi morsthan, Vismaye tã [386 ãmar gan. 

[السماء مملوءة بالشموس والنجوم» الأرض مملوءة بالحياة. تصعد الموسيقى من تعجبي بأني 
وک اا ها 

لآسيظ أن الشعور الرس لبين عضن الا سان؛ بل الحس المعرفي للتعجب . انظر : 


Rabindranath Thakur, Gitabitan (Calcutta: Visvabharati, 1970), .م‎ 430. 
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تصرّفوا بطريقة مثالية بحسب قواعد الإطار المحايث بطريقة يمكن أن 
يسقطهم بها الشخص بوصفهم تجاوزوا حدود المقدس» ويمكن أن يمارسوا 
سبعاادة ا أنماط العبادة تقليدية في احتفالية اخ اي إحصائياًء 
المقارن؛ إذ نقعلة تاريفية اة yi"‏ البعديئة المككرةء جت 
بحسب قصة تايلورء 213 راس تة تش عدا وإذ كانت صقيرة طريقة 
جديدة بالكامل کون في العالم. (TD i‏ كانت فادرة على إعادة تشكيل 
المخيال الاجتماعي للمجتمع كاملا ۽ كانت عملية فرض خيال جديد هذه» 
عملية معقدة من الإقناع بمفارسات فكرية براقة. والقهر الصامت بواسطة 
الأنماط المؤسساتية الجديدة» والتشكيل الانضباطي الملمٌ للرعايا. مقالة 
عقيل بلغرامي» على الرغم من تركيزها على غاندي» تجلب عتصرا أساسيا 
للصورة بإظهار كيف أن إعادة تشكيل المخيال الاجتماعي هذا لم تحصل من 
دون تنافس عميق بين مجموعتين من المعارضين . رفض بعض هذا التغيير من 
وجهة نظر مخيال اجتماعي مسيحي تقليدية› لکن ارين - فنشل الحفارين 
(geعDi)‏ والبابوفيان (91385ا )88360‏ رغبوا بتصور مختلف للحداثة 
N‏ 

في بداية حقبة البنغال المستعمرة» كان مسار التاريخ الفكري مختلفا 
بشكل جوهري عن المراحل المقارنة في أوروبا الحديثة. كان نمط الدين 
الحديث للبراهمو ‏ قبول العلمء الإله البعيد المشتبع الذي تُعرف أفكاره 
بقوانين الطبيعة ‏ النظر إلى المجتمع على أنه مساحة للتعاون والمنفعة 
الشركة تقييم التجارة» فصل المجال الخاص عن المجال العام 8 
نخبة صغيرة. في النهاية» كان البراهمو ضحية فكرة عزل ذواتهم عن النخب 
الاجتماعية. النخبوية ميزة تحمل تناقضاًء بشكل غریب بين قيادة الغاس 
العاديين والانفصال عنهم» في الوقت نفسه. يجب أن تبقى النخب متصلة 
بشكل كافيٍ مع أتباعها لتكون قادرة على تشكيلهم» ويجب أن تكون منفصلة 
لاساو سيار بوجا»). 8 إلهة ال التي کان دعمها 2 م ف اله التعليم . 


(45) انظر الفصل التاسع من هذا الكتاب (عقيل بلغرامي) . 


۹۳ 


عنهم بشكل كاف لتحافظ على تفوقها وتميزها وادعاء قيادتهم . لكن المسار 
لليساريين أصبح طلائعياً وكان متقدّما للغاية لدرجة أنه لم يلاحظ عندما فقد 
تواصله مع الحشود تين 


نقاشاث ضِمنّ الدين الحديث 


ليس شاج أن جره البراعمر الفكرية أصبجتك أكثر قرعا. مد سيك 
الجتسيات: يوضقها شفع احا عا أسهم بظهور الخلافات حول المسار 
الذي يجب أن تأخذه''*'. نَحَتٍِ النقاشات حول الاعتقاد الحداثي الشديد 
في بعض الحالات إلى الانزلاق بلا مقاومة باتجاه خلاصات إلحادية» أو 
على الأقل لاأدرية. في حالة البراهمو إن معظمهم لم يصل إلى الإلحاد. 
فوّض الاستذكار الدائم للقول السنسكريتي الماثور: (وحده من يمكن أن 
باکر سیا هو من يعمل عقله بالتفكير [النقدي]. أي عش حياتك على نحو 
تفكيري) ( vatiآز‏ خط mano yasya mananena‏ vatiآز‏ 53) من واعظين مثل شيفاناث 
شاستري (535]531 طنهمة517) بشكل جوهري الطقوسية الهنودسية الاعتيادية. 
ولكن». اكل دوسي كتير يفطن الملاكرين بياب 10914 مار اسا 
فى الا ال الألزل مياق السفابةة 4 كرت فسات 
ا اسي اللاحقة مثل كيشوب تشاندرا شن (Keshub Chandra Sen)‏ أن 
إيمانهم كان جافا بشكل عقلاني» من دون أي مساحة للشخف» متصلة بالإله 
أو المجديم الديني . نا بطريقة ذات ضلة؛ التشديذ على ثقة الشخض فى 
مطاف أذ إلى ذرية اتعوالية ؛ نين النراعسو تر هع حوريو لغرقانية 
اجتماعية على النمط الغربي . بدلا من تخويل المجتمع على شاكلتهم. و وو 
الآخرين ضدهم . ٠‏ ايرا تطوّر الأنماط في «براهمو سماج) الرئيسة ألكر كل 
ارتباط بالمخزون العظيم للأنماط الدينية في الثقافة الهندية الأصلية وفصلوا 
أنفسهم عن اا العظيمة لصناعة المجتمع في تاريخهم. اراد ير اهو 
سماج) عزلة مترفعة عن الثقافة الأصلية» ولم يكن بلا سبب القول إن أعضاء 


(40) تأكيد تايلور قدرة الثخب على تغيير ثقافة الناس العاديين هو نقطة حرجة أخرى. تبحث 


قصة الثقافات غير الغربية عادة عن أمثلة فريدة للفكر الغربي لتعلن افتتاح عصر حديث . 
Kopf, Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind. 0050‏ 
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البراهمو كان ينظر إليهم على أنهم حَمَلة ثقافات فرعية متغرّبة مصطنعة 
وخانعة في المجتمع البنغالي» مهمشة سياسياء وتابعة للقوة الاستعمارية» 
اکا تخت مكافأتهم مين قبل أسيادهم بقليل من الازدهار الذي پمكن 
التلاعب فيه بسهولة”. كل عنصر من صورة البراهمو الذاتية يمكن 8 
إلى تظليرها المنحط للثقاقة الاستحسارية: العقلانية كتقليد للبريطا 30 

الاعتماد على الذات كأنانية خبيثة» الثروة هي مجرد صحارى ای ف 
لاانشاء مشروع اقتصادي نظر إليها على أنها مكافات اقتصادية مقابل الخنوع 


20490 
اا 


كان التاريخ اللاحق لحركة البراهمو موسوماً بالصراع الحاد حول هذه 
السماتنت.. جاء شن بدذاية» ليسيطر على مشود البراهمو مع رایتدراناتت 
طاغور وشيفاناث شاستري» ليدوم بانفصال زائف عن التيار العام. أدمج 
أتباعه فى ديانة البراهمو ترا ساعد من العبادة النساسية» وتوعا مرخ 
الأجواء الاحتفالية: يح مارسوا أنماطا تتلبدية عن الطداء مكل کی تات 
(هقافتط)» حتى إن البعض تساءل إن كان ش: شن «أفاتار) الذي أخذه بحثه عن 
البهجة بتقاليده الدينية الخاصة إلى إحياء أنماط موسيقى وعبادة فايشنافية 
بنغالية» في لغة تعبيرية يمكن إدراكها من قبل الطبقة الدنيا البنغالية. 
الأصدقاء السابقون في حركة براهمو الرئيسة شاهدوا ذلك باستنكار متسم 
بالاستياء؛ إذ إنه» برأيهم» انجرف مع سيل الحماسة العبادية عن المسار 
المحضون بالجدية العقلانية تعبادة البراهمو وقد أظهر هذا أنه حتى بين 
المعتنقين الجدد للمعرفة الغربية والإصلاح العقلاني» كان هناك شعور بالقلق 
وشعور بالفقدء تحديدا حول المشاكل المرتبطة بالتخلي عن التقاليد الثقافية 
وإبعاد أنفسهم عن الحشود إلى عزلة نخبوية تقليدية. من الجدير بالملاحظة 
كيف لحركة عقلانية صاحبة وعي ذاتي مثل «براهمو سماج» أن ترجع إلى 


(41) مع إدانة بانكيم الحادة: «تباهى السجناء بطول سلسلتهم». انظر: 
Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali, vol. 1.‏ 
لكن رواية رابندرانات طاغور غورا بحثت فى هذا السؤال الحساس كذلك: تحرير فكري مبرر 
بوضفه قناعاً للتزلف السياسي. 
(4) مجدداء انظر: 
Bankim, “Ingrajstotra,” in: Ibid., vol. 1, pp. 9-10.‏ 
(0 رواية طاغور غورا ت* تشير إلى أنه اعتقد أن هذا النقد كان فيه بعض الحقيقة . 
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ممارسات هندوسية أكثر تقليدية» في مسائل متعلقة باحترام الطبقة» وأنماط 
الخادف والاعتفادات التي اتجسوهرية: بسكن النضب النيسية لأورويا 
الحديثة» وبشكل أساس» فهم لم يعيدوا إعادة تشكيل باقي المجتمع على 
صورة نماذجهم المثالية. إلا أنه سيكون من المضلل القول إن الأنماط الجديدة 
من الهندوسية لم تأخذ أي شيء من تفكير البراهمو» وبشكل غير مباشر من 
عليه الغربي . العناصر التي يصفها تايلور بالمتخيلات الاجتماعية الحديثة 
تناولها اسو چت واا عدّلت بشكل انتقائي لتتناسب مع مقاصدها 
و المحلية. بشكل عام» هذلة التغيرات الانتقائية هقيرت المجتمع 
البنغالي بعمق» ولكن ليس على صورة مجتمعات أوروبا الحديثة العلمانية. 


عودة التدين التقليدي 


اض شرب قافرا هن فن بحقة الديتن: الواسع تيادلا ويفا 
للأفكار مع راماكريشنا براماهمسا Paramhamsa)‏ اميد ؟ الشخصبة 
المدهشة في القصة المعقدة للتدين البتشاني الحديث. جاء أطبأ بحسب 
المصطلحات الحديثة من قرية ليعمل كاهناً في معبد أسسته عائلة ملاك 
للأراضي غنية في كالكوتاء ولوقت طويل» تصرف بلا .مساعدة كممارس 
الطرق التي يمارسها فيا البراعيو. العتعلموة . زاماكريشنا تقار يفقده التعليم 
ا وخر بشكل 35 من ذوي و مم اناي 000 ان طب 
( 

فو کر تخار سرا وعادة كان يودي ر نه استسلام 0 n‏ 
كان يدعي على الملا أنه تكلم مع كالي ربه » وذهب في نشوة وأظهر فضولا 
توي حول اا کي یما ا ذلك e‏ الب وعری في ا 
فيفيكاناندا ا ا طا للدي 8 ا ا 
رتيا على فين راماكريشنا المي فعزرا إياه بمقعيسات كثيرة من التقالبد 


)°( ينذا كتابه الذي يحوي خطاباته «كاثامرتا» بمواجهة مع المجمع الذي قال بخجل إن زوجته 
كانت جاهلة بالشؤون الدينية. انظر: 
Ramakrsna Kathamrta, complete edition (Calcutta: Ananda Publishers, 1990).‏ 
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الهندوسية السامية من أدفايتا )Advaita(‏ واا 

قام مفكرون هندوس آخرون بمحاولات متميزة لمقاومة نزع السحر 
العلماني عن العالم. قدَّم بهوديف موكهوفاداياي جدالاً قوياً متسقاً ذا 
والثاني قدّم دفاعاً منطقياً عن التقاليد والطقوس الهندوسية (أكارا)"''. 
افتتح بهوديف أسلوب نقاش قوياً ودقيقاً سيصبح لاحقاً معروفاً في أوساط 
النقّاد الهنود للغرب. ينة تقل اليم الغربي إلى النخب الحداثية استعدادا لتوقع 
اسا عن ايج وتحديداً أقرانهم البنغاليين الذين لم يكن عندهم تعليم 

3 6 وقد اختار مثالا متطرفاً واستفزازياً ليوضح نقده. تزدري النخب 
اتد طقوس عبادة الأجداد الهندوسية» وهم يعتقدون أن المۇمنين 
يعتقدولن أنهم إدا لم يضحوا بأنفسهم لأسلافهم فإن الأرواح الشريرة دة 
أعناقهم ليلا . في. الوا كان المنطق الكامعخ وراء هذا الطقس - بحسب ما 
يوضح بهوديف a‏ وخا وكانيت عبادة اللأناؤذف طقسا من العرفان 
لهم غير الأسيال: البشرة فى أت وير رجا بفوديف القلسية: هم أضعف 
جتسهاء أما الئاس فيولدون ويبقنون عاجزين لمدة طويلةء إذا اننا بعين 
الاعتبار كيف جئنا إلى العالم» بحالة من الضعف الكاملء وكيف نتلقّى» 
وكأن العالم كله كان ينتتظر وصولنا» ستشعر بإحساس تلقائي من الامتتان. 
إذا كنا مراعين لحقوق الآخرين: فإننا ستدرك آننا عذيئرن داتما لا ملافا : 
الذين جاؤوا قبلنا. وأغدوا العالى كي نسكنه يخلق كون متحضر تستطيع أن 
نرنه ونکمله. يجب تسديد الديون» لحن هذا الدين مستحيل تسديده» نه كين 
الدين ر انك 0 و . الطريقة ت الوحيدة 7 دين بلول - قد 
98 - ھی بفعل الشىء ذاته للأجيال القادمة» بأن نترك لهم اليا 8 مقارنة 
بالعالم الذي وَلِدنا فيه. لا يقدّر الحداثيون المثقفون الغربيون هذا لأنهم 


Tapan Raychaudhuri, Europe Reconsidered: Perceptions of the West in Nineteenth )١١١( 
Century Bengal (Delhi: Oxford University Press, 1989). 

Bhudev Mukhopadhyay, Samajik Prabandha and Acar Prabandha in Prabandha (\1*Y) 
Samagra (Calcutta: Charchapad, 2014). 
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نرجسيوك بلا فيود» ويعتقدول أنهم كرات تاريخية بدولن التزام : تجاه أي أحد 
قبلهم أو بعدهم. لكنهم كذلك لا يفهمون منطق الطقوس ا وينتقدون 
الأشخاص الأكثر خيراً وتفكراً ولو كانوا أقل ذكاء منهم. النخب الحداثية 
متكبرة وغبية: إنها غير قادرة على التعلم. يعزز التعليم الغربي والامتياز 
الاجضاعى هذا الجا" 


هذا مثال واحد من عدة دفاعات فكرية نشيطة عن التقليد الديني» وجزء 
من مقاومة ضخمة من قبل نقاد الحداثة الغربية. تضج ثقافة بنغال القرن 
التاسع عشر بهذه الهمهمة المعارضة للاستسلام للعلمانية العقلانية. كانت 
الماك السميزة لسدفية الإصلاح الديني البنغالي أنه في هذه المرحلة 
المبكرة؛ أنتج تقديم الأفكار الغربية م مثل ما يسميه تايلور «أثر نوفا» 
انقجارا انعنايا لأتماط جنيدة عن اكير الديقى المتحرك باتجاهات سخا 
رعا قاقش سار يحظنها معديدا باتجاء امخام مسد للؤظار المسايتك 
الذي أنتج نزعة إنسانية حصرية» متجسدة بشكل رئيس بالبراهمو العلمانيين 
والباركسين. عقي عفار السعارت الاخرى لم تتخل عن التزامها بالدين 
كديا شرت منهد» وقانت الأشكال. الديية السدينة:» أحبالاء. أكثر دة من 
الأسقال القايسية وطلية الوا عق اها الأضلاقية. وقد غير هذا 
بالا كيد شخ الحياة الدينية في البنغال» لكنه لم يقوؤض ا بشكل عام . 
أخيرا» فلم زاناكريهنا خط أكدر جرعرية: عسوما مضاذا قوي سن الدين 
التقليدي. الذي رفض أن يتم ازدراؤه من قبل الهجمات العقلانية» وابتكر 
عب قوية. تظهر التحولاات في القرن التاسع عشر ثقافة من التساؤل الديني 
العميق والتجارب الناشطة» لكنه بالتأكيد ليس رفضا للحياة الدينية. لو لم 
يحصل الإصلاح الديني عبر تدخل البراهمو والمساعي الراهية إلى و42 جديد 

من التفكير الديني» لعانى الدين الطقوسي الهندوسي التقليدي تدهوراً نهائياً . 
براعة المفكرين» مثل رام موهان روي» وبانكيمتشاندرا تشاتوبادهياي» 
وديبندراناث طاغور» وفيفيكاناندا» ورابيندراناث طاغور» أكدت أن النسخ 
المختلفة من الهندوسية التى يمكن أن توفق بين الاعتقادات العقلانية حول 
الإطاز المحايث والاغتقاد بالمتعالي أصبحت متاخة على ثحو متزايد للأجيال 


۱۹۸ 


المثقفة من الهندوس البنغال» وهذا ناما نا قدم تايلور حجة ضده في 
الرؤى الثيولوجية لعلم الاجتماع الفيبري. يجب التفكير بالأنماط العقلانية 
للفكير على مسفريين :على المسترى الأول قن قل مكزويا رادا 
حافظة للمنطق؛ وعلى مستوى اخر فهي مجموعة محددة من مذاهب نظرية 
مزا بسكن آن يتم اداع الات .العقلانية هررق متاه سن 
أنواع مختلفة» مختلفة في كثير من الأحيان عن سمات أفكار التنوير 
الأوروبي. شهدت بنغال القرن التاسع عشر امتصاصا حماسيا لهذا 
المخرون» والدى تت الاسعقاعة مه لاسفا لتشكيل عقاتد. ميختلقة إلى. جد 
ما من «قصص الطرح» لنزع السحر الأوروبي عن العالم. بالفعل» إن 
قافا كبيرة عن الاتتلحضيا البتفالية الحديقة ره الشبيارة المحعملة 
للمسحور من حياتهم وابتكرت طرقاً عبقرية للاحتفاظ بشعاراتها الساحرة 
في المجموعة الفارغة من الاعتقادات العقلانية*''2. قسم صغير فقط من 
الراديكالين سمحوا لإيمانهم أن يقودهم إلى عالم بلا إله» منزوع السحر 
عن العالم بشكل تام . 


مو اقف صل الفردانية 
بامتصاص انتقائي للعناصر المتنوعة للحداثة» استجاب بعض أقسام 
المجتمع البنغالي بحماسة لفرص التجارة الرأسمالية. كانت هناك حماسة 
المفكرون البنغاليون» بمن فيهم الأشد حداثةء عادة الحداثة الأوروبية لكونها 
أنانية ومادية ومتحررة من كل القيود وتميل إلى العنف الجماعي. أنتج 
بهوديف موكهوفاداياي أول نقد منهجي وقوي للحداثة الأوروبية» برسالة قوية 
اقساد الساس" "أ درققى پانگی ھان ماتافھے فر ا عفر ل فى 


)٠٠١(‏ كان هذا بشكل خاص عبر الأدب» وخاصة الخيال التاريخي ‏ الصوفي (0532805ستمةطم 
.)Tagore: Rajkahini, Nalak, and 8110-8‏ والشعر الخيالى .)Sukumar Ray: Aboltabo1)‏ الذي 
كان أداة يمكن أن تحافظ على السحر في عالم خديث. اشتهر الرسام آبانيندرائاث طاغور في محاضراته 
حول الفن بأنه كان يدافع عن تعزيز الفن كمهمة للحفاظ على السحر في الحياة الإنسانية . 

Abanindranath Tagore, Bageshwari Shilpa Prabandavali (Calcutta: Ananda, 1999). 

Mukhopadhyay, Ibid. eT 
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مذاهب نفعية» وفي النهاية وضعية أيضاًء على الرغم من أنه كان منجذباً إلى 
كلسهنا فى البداية '. بعد فرحلة أولى: من الثقد المعاذى للقرداتية» تسل 
اكير الاس البتهاتي بنعوم باتجاء الرافيكالية الاللشراقية. اسثسر 
الساركبيون البتغالكة مع تبنيهم الإلحاد العلماني الراديكالي» بنقد فردانية 
الأجيال الساقة. 


قد يكون هناك» بهذا المعنى» ارتباط كامن مهم يتضمن أجزاء مختلفة 
من العقاقة البنغالية السديقة: فعلى اعد المسعريانت كان العلمائبون 
الت عة نكا اسا الما أرماف قايفتاقة وشا الاين البقليت 
ومين عف. 8ا0 الاش الغاديوة هسين بحام ميتي من غيادة 'قايتة 
ماقؤلسة لاضلاد كيب هه الآلهة الصكيرة: من آلهة لدغات ال قاغى: 
والجشركية E‏ 0 ال وا والمرسيقية ن 
مهرجان الخريف العظيم لدورغاء إلهة الحماية من الشر”*”'“. عامل 
المفكرون الماركسيون هذه الخرافات بازدراء كير وقدموا اعتقاذا محارنا لها 
بالإيمان بالعلم. ولكن على مستوى آخرء كان هناك تشابهات ضمنية أنكرها 
كلا الجانبين» وكان كلا التيارين من التفكير معاديا بعمق لنموذج مجتمع 
النظام التعاوني للمفحعة السناذلة: أو الفردية البرجوازية اللامقيدة للتاويل 
الذري للحرية الحديثة. شجبه الراديكاليون كبنية للقيم الرأسمالية؛ ونظرت 
أله الحشود الشعبية على أنه الآنائية غير الظبيعة للسغب. المتقفة بثقافة غربية: 
رفض الراديكاليون هذا النظام باسم جماعة متخيلة للمستقبل» ورفضه الأتباع 
الدينيون التقليديون باسم تقليد جماعة متخيّلة للماضي. كلاهما رفض احتفاء 
غير شرطي بحزمة القيم الأخلاقية للحداثة الغربية» كان للنقاشات الدينية 
للقرن التاسع عشر تأثير مزدوج ومتناقض إلى حد ما بالنظر إليها من منظور 
فيبري. على جانب ماء تسببوا بقبول نظام محايث اخترق معظم قطاعات 
المجتمع. لكن خطابات بنغال القرن التاسع عشر ذاتها احتوت «الكون 
السبند [لالينياوة""'؟ وراسسته. 


Bankimchandra Chattopadhyay, “Udar-darsan” (Philosophy of the belly) and (1۰V) 
“Bidal” (The cat), in: Chattopadhyay, Krishnacharitra, Bankim Rachanabali, vol. 1. 

: لالجا الأختال انظ‎ O ( 
McDermott, Revelry, Rivalry and Longing for the Goddess of Bengal: The Fortunes of Hindu Festivals. 
Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Belknap, 2007), pp. 352-376. 009 
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كشيجة؟ يقى السؤال الخكيير الواقع في عمق سردية ثايلور ‏ اكيقت كان 
هخ الشائع قبل خمسة قرون الإيمان بالإله» وكيف من الشائع الآن عدم 
الإيمان به؟» ‏ غير قابل للتطبيق للبنغاليين» وأعتقد أنه كذلك في الحالة 
الهندية لسبب بسيط وهو أن البند الثاني غير صحيح واقعيا: في.الغالم 
الثقافي الهندي؛ ليس من الشائع عدم الإيمان بالإله. 


الدين اليوم 

متك مته رسن رابندرانات طاغور» حصل تغير هائل باتجاه نزع السحر عن 
العالم وا ؛ ويمكن ملاحظته في الأدب البنغالي. کان هناك وععوة كشب 
لشعور بإيمان فني ما في دوائر شعر طاغور وأغانيه؛ لم يكن شعر 
طاغور ليصدق لولا الإحساس العميق بالوجود الإلهي في الكون» وظهر الفن 
بديعاً ملهماً في تناغمه . أظهر شِعرٌ البنغال في خمسينيات القرن الماضي موتا 
ماسجا للإله. ازدهر الإبداع الشعري؛ ل ا اويا يوسا بسنب هذا 
الشيا 2100 كانت موسوضاته الأرلى عى السعاتاا الدئيوية والصتور 
الابيساعي . عي خيال القرة العاسم حفن اخ الى عاضر في كل 
صفحة. ظهرت شخصيات مثل ال«كابليكاس» بشكل ثابت في روايات 
بانكيمء و«باولز) (ءاسةة8) و«بايراجيس) (8815:نة6) في قصص طاغور 
ومسرحياته» ولكن منذ عصر ساراتشاندرا تشاتوبادهياي 32058ط53120) 
»Chattopadhyay(‏ كاتب الروايات الاجتماعية المشهور» ماتت هذه 
الشهسيات سا يشقل مستضارب كبانا في أدب تأرجح بين حزن 
الانحطاط والابتهاج بثورة وشيكة . 


المهرجان والبهجة : 
عودة الجماعية فى الثقافة البنغالية 
يمكن أن يكون الاعتراض على أن هذه القراءة لما يعتقده البنغاليون 
منحازة إلى مستوى عالٍ من . العقلانية» وعلى أن الصورة التى قدمتها تمترض 


. الجزء الأول من أجزائه الثلاثة من الأغاني هي «بوجا» (العبادة)‎ )1١( 
اليزعات اليسارية وغير السياسية للشعر البنغالى الحديث ملحدة بطريقتها . الث‎ ٠: )۱۱۱( 
كل من : غير السياسي‎ 
. السريالى المؤثر جداً ل«جيباناناندا داس» لا يظهر أي معنى للمتعالى‎ 


° 


- وهي اذيك د أن خا ما يفكر بالضرورة بالطريقة التي يفكر بها مفكروه. 
ا فكريا ظا . لكنني أعتقد أن رفضا اا ا ا وو يمكنخ 
إيجاده فى الممارسات الاجتماعية كما هي الحال في المذاهب الشكرية. 
الممارسات. الاجفماعية قل هان وسأشرح مسال بمقال ويد ونه 
ذو دلالة مهمة وهو مهرجان «دورغا بوجا» الذي 5 في فصل الخريف. 
سد ع رسي الجماهير الكثيرة التي تقر يشغقب ووايات سار ا اندرا 

شرا اللشعواء الشيوعيي عاشت في عالم من ا المملوء بالحياة كل يوم. 
يم تحديداً في مهرجانات «دورغا بوجا». ومن المفاجئ قليلاً أن 
الشباب الفقير الذي يجهز كوادر اجتماعات الحزب الشيوعي يجمع كذلك 
اشتراكات لمهرجانات «بوغا» الموسمية في الأحياء. 

رآ قاد الفردية الختنديعة هذا على أثه إفقار لسسة الحياة الجماعية 
ومحتواها. كتب رابندرانات طاغور مقالة مثيرة للاهتمام حول أهمية 
الس انات + لوشقاكف  )]71589(‏ لحياة مفعمة بالحيوية للمجتمع. يتطلب 
المجتمع تذكيرات دورية باعتماد أفراده الداخلي على بعضهم بعضا 
وتضامنهم» وتوفر المهرجانات (الأوستاف بالبنغالي) هذا التمثيل الضروري 
جداً لمجتمع ما لنفسه""''“. سبل طاغور تأملاً مسهباً حول طبيعة 
المهرجان. حياة العمل اليومية مدفوعة بالمصلحة» وهي لا تسمح للناس بأن 
يجتمعوا معاً. لأن المصلحة تفرقهم. المهرجان هو انعكاس هذا الظرف 
اليومي» فهو الوقت المقلوب رأساً على عقب الذي يتحد به الناس بالحب» 
ولا يتشرقلوة مسبب المسلحة الذاقيك الوقت آلا كدر اة [للاحتفال عو 
الليل» لأن النهار وقت العمل والليل وقت الاجتماع"''' «وهو الوقت 
الخاس البورجاق'*''*. يعمل ورا برجا بهذا تماما في الثقافة البنغالية 


Rabindranath Thakur, “Utsav,” in: Dharma (Calcutta: Visvabharati, 2002). (11۲( 


)١1(‏ «لتتذوق طعم التآزرء لتشعر بمعنى الهدوء وسط الاضطرابات اليومية؛ البشر يدعون كل 
الناس إلى مهرجان . في هذا اليوم» يصبح سلوكه مختلفاً عن سلوكه في كل يوم» (المصدر نفسه» 
ص .)١١‏ «لكن طاغور عنده تخوف من أن الحداثة معادية جوهريا لهذا النوع من الحياة الجماعية: 
فحتى فى عا اليوم: سرلا اجتماعنا إلى مجرة ازدحام والترامنا إلى مجرة معرض» لاض 4 1). 


“Din o ratri,” in: Dharma, 7. 1) 


«يكشف الظلام لنا أكثر مما يخبّئ». ومن دونه لن نتلقّى رسائل الأجزاء البعيدة من الكون» 
وسيبقينا الضوء في سجن» (ص .)3١‏ 


كالكوتاء العاصمة الإمبريالية. 


کا ال«دورغا بوجا» هرجا قروسشطیا سا مل رمن › يوذ 78 


ع 


الأصل في معابد القرية”''". بتأسيس كالكوتا على أنها العاصمة الإمبريالية 
والصعود الذي لا يقاوم لطبقة ملاك الأراضي الاستعمارية؛ تم جلب 
المهرجان إلى الندينة. وتحويله إلى مشهد ماني بالنؤجة الآولى. لم تكن 
العبادة التقليدية في القرى فريدة بالمعنى الحديث» فقد كانت الأصنام صورا 
جعلت: تقليدية » صت هن سراد تقليدية: كانت تمد فى هات المعابد 
اة عبر ا ل إن المد الاسسيازية سولف كت ااا فی 
كالكوتا؛ تحوّلت طبيعة ال«دورغا بوجا» إلى مشهد حقيقي من الثروة والأبّهة 
والسلطة. فى البدء كانت هذه الطقوس تسمى "يارو ب بارش بوجاس» -6320) 
püjas)‏ 0 التي تلتقي فيها بشكل رئيس عائلة مالك اوک ثري ورفاقه 
في مجتمع نخبة كالكوتا ويستمتعون بلقاء اجتماعي . لكن هذه الاحتفاليات 
كان لها جاتب أكقر عمومية كدذلك + كانتي مهرجانات البتاسبات والنتاقسة 
في الإنفاق بين العائلات الإقطاعية المتنافسة على الموسيقى والديكور 
والولائم مشهدا مرجها إلى الآخرين. لقياس ثروة المتظين ونيشائهم. 
بعكس المجتمع الفلاحي التقليدي» فإن الثروة في كالكوتا خرجت من سرية 
الادّخار الحَذِر وأصبحت مصدرا للاستعراض الجلي. في يوم واحدء تنظم› 
عادة» مراسم «كانغلي بهوجان» «(Kangalî Bhojan)‏ أي وليمة للفقراء» حيث 
يحصل الجيران الفقراء لأصحاب النفوذ الأثرياء ليوم واحد على شيء بسيط 
من ثروة جيرانهم الأغنياء ويتلقون وجبة فاخرة» واستراحة سريعة من حياتهم 
البافسة”""*. ولكن بشكل يشابه تحؤل مشاهد السلطة السلكية في أوروباء 


(15) اق 
McDermott, Revelry, Rivalry and Longing for the Goddess of Bengal: The Fortunes of Hindu Festi-‏ 
vals.‏ 


لتوسّع أكثر تقليدية لثيولوجيا دورغا وكالي في البنغال» انظر الدراسة العميقة والمتبصرة ل: 
Sasibhusan Dasgupta, Bharater Sakti-sadhana O Sakta Sahitya (Calcutta: Sahitya Samsad, 1960).‏ 
(YY‏ حو فيا تنظم الاحتفالاات بدزينة من الأصدقاء: معوط = اثنا عشرء وعةر= أصدقاء . 

9 ساك شید غني تحديداً للكتابة الأدبية ‏ الساخرة بالأغلب ‏ حول ال«بارو ياري بوجا» في 
بداية الأدب البنغالي الحديث. أحد أول وأبرز هذه الأعمال هو عمل كاليبراسانا سينهاء هو نفسه 


وا 


الى ركا من كرا امعراضاً للثرؤة الشحسية كليلك إلى مورجاة. للبااة: 
فإن دلالة مراسم «بوجا» تغيّرت» في الوقت المناسب» بشكل راق ولكنه 
*(zamindari)‏ « کان عناك تغير فين مديتة كالكونا أيقب] ؛ فقد تحوّلت من قرية 
فرشّعة بقضصور الأثرياء إلى هذيتة معرانية الأطراف تهيم عليها الظطقة 
الوسطى الحديثة» وتضم الطيف الكامل من الحرفيين الإداريين الأغنياء إلى 
الموظفين المعدمين الذين» مع كونهم كذلك» يشاركون في ثقافة «بادرالوك» 
(830:2101) المشرفة. ترك هؤلاء بصمتهم في المدينة ومهرجاناتها بشكل 
حازم» فتحولت ال«دورغا بوجا») من كونها اس اشا للثروة الخاصة المتباهية 
إلى تمجيد ذات جماعية لل«يادا» (53903) (أى الحى). كانت «البوجا» السابقة 
تقول من قبل عافلات تة ركان البآقون ضرفا وبشاهدين ومارة. لاسقاء 
أصبحت «البوجا» شأنا جماعيا بشكل جوهري لا تموّل فقط من ثراء شخص 
معي من مالاك الأراشى» بل باشعراقات عن كل آرباف العتاؤل من الطلبقة 
الوشطى . سيكون لكل أربافت استازل يذلك جس جماعى: بالملكية فى 
المهرجان. لقد كان مشهداً عاماً بمعنى خاص: أولاً. عام بمعنى أن الصنم 
مشهدي لميزاته الفنية؛ وكان أيضا عاما بمعنى أنه مهرجان «مشترك» للابادا» 
(الحى). كل التنافسات بين العوائل والعداءات المتكررة بين الفئات المختلفة 
كان يحب أن قر ذه جائيا: كون المشهد افترض خصائص الاحتفالية بالمعنى 
الل ق مكاي با 53 كن مكل عفرا استكتاكيا يف ثكمت قي 
تة كل ما جرى في الوقت العادي على طول الستة جانباً: عصراً مثالياء 
حيث وضع فيه كل شيء ثمين في المجتمع للعرض . لقنن کات مام عبد يننا 
الاد نقفسه ب يسعكن دو ركايمن قويةات كان مسرا شي غالاق لتضسامن 
استتداى خمد الآثانية والتاثير ات الفرداية للمعيشة اليومية. لتك كان «البرجها» 
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= زامندار» وكاتب العمل الشهير: (Hutom Pencar Naksa)‏ [رسوم البوم مع عنوان فرعي مهم: Mukh‏ 
Apani ek‏ [انظر لوجهك]» كانه مراة بوجه طبقة الزمندار العاجزة. 


(#) الذي يمنح مالك الأرض السلطة القضائية (المترجم). 
Mikhail Bakhtin, Rabelais and His World, translated by Helen Iswolsky (11۸)‏ 
(Cambridge, MA: MIT Press, 1968).‏ 


تذكيراً بما يجب أن يكون عليه المجتمع عندما يحاكي نفسه المثالية بطريقة 
عابر 
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يطرح المراقبون أنه من ثمانينيات القرن الماضي يبدو أن ال«دورغا 
بوجا» دخل مرحلة جديدة. أعطيت السياسة الديمقراطية بعد الاستقلال حافة 
تشاركية حاثة من قبل الأحرانب اليسارية الثى حشدت الفقراء المدئيين 
وطالبت بمشاركة هذه المهرجانات الشعبية مع الطبقات الوسطى للأحياء 
الملنتية. تج الشضعط السياسيى: ستل الظقات الوسطىء قن التياية 
شاركت: على الرقم من الممائعةه في لبان حل المهرحاتاك ورتا إلى 
تبظيمات بادا أكثر ازمحاماً» وأقل أناقة: وار شسولية: ولكن أكثر 
مشاكسة: والتی كان علبياء تست الظروف البعقيرة» أن تظير اسك اتبسياءتك 
مشابهة لإنتاج تضامن مؤقت.ومهادثة الطبقات. يجب أن تكتم الصراعات 
البوهية الاأعتيادية بين الطبقاتك الوسطى والفقيرة على الآرضيء والفاءة 
والكهرباء» والصرف الصحي» والازدحام» والضجيج. والانتماءات 
السياسية» إذا كان استعراض تضامن «بادا» السنوي سيقدم للعالم» ممثلا 
الصورة المثالية للتناغم الجماعي . 


فى العقود الأخيرةء» حاز ال«ذورعًا بوجا» بعض الخضاتص الغندية 
المرتبطة بدرجة عالية باستقصائنا حول الحاضر كتاريخ. مؤخراً» أصبحت 
مهرجانات «بوجا» مسارح لاستعراضات فن صناعة ال«بندال» (خيمات 
شك المحلى البتغالي الأضل بأقكال جال اسسامة. كان ال فين 
المحليوة الذمن نتسوا سابقاً العبعدال) اتجديارية الاه ا 
والمهرجانات ‏ ذات هيكل البامبو المغطى بقطن أحمر وأبيض لإظهار 
طبيعتها الاحتفالية ‏ قد تحولوا في العقود الأخيرة إلى فنانين معماريين» 
بحاكون فى تصميماتي اعجاقب العالم اللهخة (ممابد قيا مياق س 
وححتى البيت الأبيض) ملبية أقضى رغبات الخيال المحلي تصورا: .كانوا 
يستطيعون أن يجسدوا ضمن واقع مؤقت أي شكل معماري يمكن تضورف 
ويستطيعون من خلال دمج تركيبات البامبو والإضاءات المبتكرة ‏ التي تعلمها 
التقئيوة صدفة من صتاعة السرح التقنية للسرح. اليغالي الضاخب ابحق .. 
مدينة خيالية للأحلام. بعد أن يحل الليل» عندما يغطي ظلام لطيف قذارة 
وفوضى شوارع كالكوتا الكئيبة» وتهيمن هذه الأشكال المضاءة على مجال 
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الرؤية› يتحول الاضظر اس الكريه لعاصمة الفقر هذه 8 أرض للأحلام؛ 
فردوس مؤقتة مضاءة لخمسة أيام . البنغاليون» الذين عانوا راچا اقتصاديا 
ile‏ مال أ قال والواقفون محل سخرية الداخل والخارج كنات تراجع 
ثقافتهم التي كانت يوما ما بارزة» يستطيعون أن يشاركوا بالاحتفال بأنفسهم. 
لأن ال«بندال» والإبداع العظيم المعروض مؤقت» لكنه صحيح. ما تقوم به 
العبادة المحلية تجاه ال«بادا» يقوم به المهرجان ككل تجاه صورة الذات 
للمدينة e‏ . لخمسة م كل طبقات ا في المدينة بور 0 
لم ا پیک اکان ذلك ان ولكن مصيره الفناء فى نهايته . 


أنماط تديّن الحشود تاريخياً مثيرة للاهتمام ومتناقضة؛ يقوم قليلون من 
بين الآلآف المشردين فى هذه الخبمات بالسلوك التقليدي الذي يقرم به 
العابد الهندوسي؛ على الرغم من أنه بالكاد هناك مساحة للانحناء والانثناء 
والقيام حتى بأكثر أشكال صلوات ال«برانام» (متقصةم) روتينية للصنم . هناك 
سيل شاسع من الناس القادمين ليستمتعوا باللباس والطعام والمشهد العام. 
هذا مختلف بلا شك عن الأنماط التقليدية للعبادة» عما كان المصطلح 
البنغالي «بوجا» ‏ الذي يستخدم كاسم وفعل ‏ يعنيه حتى منتصف 
الخمسينيات. لقد اختفى الفعل» وبقي الاسم» ولكن بوجود معنوي ومادي 
توسع بشكل كبير مع الاستخدام القوي الكثيف للتقنيات الحديثة كافة. ليست 
ال«بوجا» الهندوسية مقاومة للتكنولوجياء بل متكيفة معها بشکل مدهش . . يتم 
تعديل كل إبداع تكنولوجي بشكل مدهش ليخدم اتسا يدا لهذا الدين 
الذي عدف نفسه بشكل ثابت. قوى الحداثة ‏ تقنيات الأضواء والأضوات 
والموادء وقوة التغير الديمقراطي» وتراجع دناءة التضرع للأشكال المرعبة 
للآلهة» وسلوك جديد من إثبات الهوية عكس في الواقع أن الشات يرون 
مام اا بدلا من كونها ضكرا مشحونة بقوة إلهية - حاضرة چیا 

فى المهرجات العديف: كل هذه القرى علمايةء أو معلبتة عتلى الأقل + إلا 
7 أثادعنا ليست تراجع الدين بل تحوله إلى شيء من مثل رؤية حديثة قوية. 
«الدين» حاضر بلا شك في شوارع كالكوتا في القرن الحادي والعشرين كما 
شياو e‏ ولكن بطريقة مختلفة تبدو فيها ثقافة 
المدينة بشكل وا ضح أقل ا بحسب التعريف التقليدي. ما معنى «الديني» 
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في هذا الوصف؟ هل شكل واحد من «الديني» أقل صحة تاريخياً من الآخر؟ 
هل هناك أي شىء أقرب للحقيقة التاريخية من الوجود الثابت للحقيقة 
الاجتماعية؟ لماذا يجب أن تتكيف حقيقة تاريخية في مديئة هندية مع حقيقة 
تاريخية أخرى مأخوذة من التاريخ البعيد لأوروبا الحديثة أو تبدو بطريقة ما 
متلاشية تاريخياً وأقل حقيقية؟ 


المتعالى العلمانى والدینی 

تنتهى أفكار تايلور الغنية حول القيمة التى يمنحها الدين لحياة الإنسان 
عسليل تارات البعاصضرة فى الغرب» ااا ع فی الكمال. ارم 
السياة اتيددية السديقة ارتباطات غير مدرك بين اليح السديت والتقايدي: كانه 
دين بلا تدين تقليدى. دو أن الدين التقليدي ‏ الصلاة الكثيفة الفردية الفريدة 
والسيرحان الس الها بماد كا له كرفي اسب آي الك جه 
المتعالي. لقد كان مدفوعاً بعدم الرضى بالاعتيادي مما استطاع الجهد الإنساني 
تسقيقه. أعياناء آنعجت عله أشكالا غرية من التشاء ؟ مقلا؛ أثناء وسيلارت 
الحج الطويلة عندما كان الناس يسيرون مئات الأميال مع الغرباء الذين اجتمعوا 
معاً ضمن ألفة غريبة مع الباحثين الآخرين» أو في الاجتماعات الكرنفالية أمام 
البعابك أو ة في الج كانت هذه كلها تنتظم بعناية» ا 
ويشعر بها على أنها مهارب من الانحطاط الرتيب للحياة اليومية. بقي معنى 
«المتعالي» نفسه في أكثر الكرنفالات علمانية في الهند الحديثة. بحتاج الناس 
العلمانيون» كما يبدوء إلى المتعالي ويرغبون فيه بقدر حاجتهم إلى الورع . 
إنهم يبحثون عنه في الفن والموسيقى والمهرجانات التي تخلق مزيجاً غريباً من 
السجلات المتنوعة للمتعالي» في تحالف مضطرب لكل أنماط الإبداع؛ ليكون 
مدا فيضا سلما لا هو وباب من المستحيل إنكار أن «بوجا» متعلمن بأشكال 
کثبرة» كها أنه من المستحيل إنكار أنه بقي مهرجانا ا 

هل هذا تأجيل أو إنكار للعلمانية؟ هل هذا مجرد انتظار لمسار الحديث 
العلماني حتى يحضر في مستقبل التاريخ الهندي؟ هل هناك «عصر علماني» 
خارج العالم الغربي؟ من الصعب القول» لكنه سيكون من الجيد» لأجل 
الصحة الفكرية» أن ندرّب أنفسنا على ألا نتحدث حول حقائق تاريخ ما 
باستخدام لغة تاريخ اخر. 


)۸( 
عصر علماني للهند القديمة؟ 


راجيف بهارجافا 


كتاب تشارلز تايلور عصر علماني هو كتاب حول المتخيل الاجتماعي 
لقال الأطلسى» وال جد ما الحا الاأرروية .ل كيرا س ااه ب 
وافتقد سيب جاج يشم قن لیصا لما يتركه العصر العلماني وراءه» ما 
لم يعد موجوداًء أو ربما ما أضاعه. من سمات كتاب تايلور أنه يسمح لنا 
بتجريب الانتقال من نوع ما للحياة في العالم إلى نوع آخر. ضمن هذه 
العوالم المفقودة» يناقش «الأديان القديمة» التي ما زالت موجودة في بعض 
أجزاء العالم. يجب أن ينظر إلى هذه المقالة كجزء من مشروع أكبر يأمل في 
أن يبحث الانتقال في الهند مما يبدو أنه عالمها من «الأديان القديمة» إلى 
عالم ذي تشابه ملحوظ مع عالم مأهول بالأديان ما بعد المحورية. 

كجزء من مشروع أكبرء كُتب هذا الفصل كاملاً كأجوبة عن أسئلة 
محدودة جدا. إذا كان تشارلز تايلور محقا حول فهمه بما يعنيه «العلماني» 
(الذي هو بالنياسيةة اقرب إلى الفهم الهندي الیخدذنت للعلماني من الفهم 
الغربي العام للمصطلح). ون كاناء أيشضاء عسقا فى تشخيصه للعصر 
العلماني» فهل كان من الممكن بأي شكل ملاحظة أن عصرا علمانا سد 
فى الهند القديمة - لبس الهخدء الدولة الوظنية اليحديثة»: بل هند الوحدة 
القطرية الحضارية؟ هل من المعقول اقتراح ذلك؟ ضوال كهذا كنت قد 


Charles Taylor, A Secular Age (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2007). 0 
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وجندته تايا للخل قبل بضمعة سعوات+ لكن مدز أن الظرق الراهن مسلرء 
باحتمالات هائلة لإعادة التفكير بتاريخ الفكر» وبالتالي تبدو هذه المغامرة 
القكرية جديرة بالخوض.. كتيقال واخدة لتفترضن أن الجواب كان - باقتراضى 
أن كل القميز والخصوصية لكل عضر غلمائي كشفت قلط عبر دراسات 
تاريخية ومفاهيمية أكثر تفصيلاً ‏ نعم؛ ما الآثار الجوهرية التي سيتركها 
الجواب على نظرية الحداثة؟ كل نظرية غربية كتحصيل حاضل تقول: إن 
هناك رابطاً قريباً بين العلماني والحديث. ولكن إذا كان هناك عصر علماني 
قديم» فإن الرابط بين الحداثة والعلمانية سيقطع. أنا لست مخولا بالإجابة 
عن هذه الأسئلة في هذه المقالة» ولكنني» مع ذلك» يجب أن أسجل وأؤشر 
على بسط مجال يمكن للشخص أن يسأل فيه: «كيف ستبدو نظريات 
العلمانيات لو تم فك الارتباط بين العلمانية والحداثة؟». 

سأشير إلى ثلاثة ملاحظات ابتدائية وهي بالترتيب : 

الا آنا لن غا ولا رسيا غاا بق اتا الوص القديجة: 
وانطلاقاً من عدم كفاءتي هذه فأنا لا أقوم بأي افتراضات جوهرية خاصة 
بى هناء على الأقل ليست بشكل مباشر. إلا أنتى لا أنكر أن لهذه المقالة 
تأثيرات في الادّعاءات الجوهرية التي قام بها باحثون آخرون بشكل أوضح. 
أظة أن كفيراً مما أقوله له آثارء متعمدة آي غير دة فى الادعاءات. ال 
فاع بها المتظرؤن+ رساضة حشري الحداثة. . َ 


ثانياً» أقوم باستخدام غير متحرّج لكل اللغة التي جاءت من تراثين يُظن 
أنهما شكلا العالم الغربي: اليهودي ‏ المسيحي» المنحدر من فلسطين› 
واليوناني ‏ الروماني» المنحدر من المنطقة حول البحر المتوسط. أقدم 
تبريرين لمخاطرتي باستخدام هذه اللغة لوصف الحالة الراهنة للهند القديمة» 
وهما مطلوبان بسبب الخطر الواضح والحقيقي في قراءة الهند القديمة 
بسمات العالمين المذكورين آنفاًء والمختلفين بوضوح عنها. السبب الأول 
منهجي. على الرغم من التحذير الذي يقدمه عادة المؤرخون الجيدون للفكر 
وعلماء الهرمينوطيقياء فإنني لا أشعر بحرج كبير من مقاربتي» لأنني أعتقد 
أن السلة بيخ مفائى الكاتماك والشنياق سيت قوية كبا يسبب بعضن أن 
يقد إذ 'تسافر الكلمات أسرع من معانيهاء والمعاني الأصلية للكلمة كرا 
ما تضيع على الطريق» لكن معنى آخر من العائلة نفسها تقريباً مستقر في بيت 


KE 


قلف وريما جديدا اقجذب جما إلن الدال.. .تعضا: ترچمة مناسبة الكدها 
غير كاملة» وتحصل تغيرات وانزياحات وحتى تخريبات» بل تنكشف 
تشابهات سنسنة كذلك : وتولد تشابهات جديدة. فربما حان الوقت لثلا نبالغ 
في قراءتنا أو تقديرنا للاختلافات عبر الزمان والمكان. 


تبريري الثاني معني بشكل أهم باللغة التي أنشرهاء والمستخدمة بشكل 
واسع من قبل مؤرخي العالم القديم» بما في ذلك الهند القديمة. أنا أميل 
تقريبا إلى إلقاء لائمة أخطائي التي لا مفر منها على المؤرخين والفيلولوجيين 
الذين أعتمد عليهم. إن لغتهم هي الموجودة في مقالتي» كما أن التقليديْن 
اللذين يوفران مصادر مفردات الورقة أقرب للهند القديمة مما يعتقد كثير من 
الحدائيينة- اسست قتفيره وقلسطظيع: وباد ما ع التيريينء وقارس؛ 
والهند. والصين لكون عالمي متواصل داخلياً وعندهم من المشترك في الفترة 
التي تعنيني أكثر مما يشاركه الغرب الحديث مع التقليدين اللذين يعتقد أنه 
اندر هتهها . 

ثالثاً: المشروع الذي تنتمي إليه هذه الورقة يجب أن لا يخلط مع التعهد 
الأكقر فكرية ومعياوية؛ الذي أتسب إليه كذلك. فى بغض أعيالى السنابقة 
والتسالية نقيت فى ماف الميد القديمة أبعت ف الماد ال لالد 
استجابة سياسية معيارية للتنوع والصراع الديني. استخدمت كثيراً مصطلح 
(علمانية سياسية» لمجموعة من المفردات المعيارية المحددة والمستخدمة من 
فيل الهعرد اليستيقيق الشانقي: السشيية الذي ميك أت دا ج 
شكفيبات: سياسية متتوعة تبتعد غننا الاقف السئوات» مكل أشوكاء وأكير: 
ونهيزوا؟*: باغعصارء لقذ كحت أساول إيجاز العارية الابعدائي لجار 
المشهوهية السحسلة اة آلب فكلك متها الخلمانية فى الهعهة واطيد 
تشكيلها. يجب إيقباح أن المشروغ الذي اسي إلية شه الررقة السا 
يرتبط فقط عن بعد - إن كان هنتاك ارتباط - بهذا المشروع الآخر الأكثر 
معيارية للعلمانية السياسية وتاريخها. 
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Amartya Sen, The Argumentative Indian: Writings on Indian History, Culture and (¥) 
Identity (New York: Picador, 2006). 


لم تكن هند الأديان القديمة متجانسة» بل كان هناك تنوعات في التجربة 
الدينية فى الينك القديمة: ركان هناك كتير من العلمائيات الهددية كذلك؟ 
فالتنوع الكبير للمنظورات الأخلاقية يخطف الأنفاس» وربما كانت هذه هي 
الحالة فى أماكن أخرئى كذلك. ومهما كان» فإن السؤال الذي يظهر: «لماذا 
فو غير الملا العدية عن عصر علماني قديم» ما دام الخيار بين 
«الإيمان» و«عدم الإيمان» كان ساسا في الهند اليا بعد كل شيءء 
فعنوان كتاب تايلور بنفسه يعترف بإمكانية وجود عصور علمانية أخرى. 
فالكتاب ليس عثوائة: «العتضر العلهاتني». من المغرى فى هذه المرحلة 
تسناطة» لراش ا اا اكاب ر 
عضر علمائى: لأن هتاك عصوراً علمانية معاصرةة ريما صيتية أو أمريكية 
اة ألو شمال أفريقية !و هندية؛ عصورا اة جحد مععدفة بحاي 
لحداثات متعددة. أظن أن هذا سيكون خطأ وأعتقد أن تايلور لا يفترض 
ذلك» نقطته أكثر دقة من ذلك. 


إلا أن سؤال تايلور يحتاج إلى تعديل قبل بحثه أكثر من ذلك. عبارة 
«خيار بين الإيمان وعدم الإيمان» هي عبارة مسيحية في الأساس» وربما 
حتى قد تشكلت في حقبة ما بعد التنوير. إن فيها نكهة تنويرية بسبب ميلها 
إلى تحليل الممارسات والاعتقادات الاعتيادية بعقلانية» وهى خاصية النخب 
في ذلك الوقت. مصطلح «اعتقاد» 661162) [بالنص الأصلي] ذاه هوشي حيلى 
هذا الاتجاء. من اتضمن معتى ااإعغزازاء. ااحب» (الصلة التى ما زالت موجودة 
باللغة الألمانية بين كلمتى (عطنهاء0) [4عناهم] استناداً إلى رابطتها ب (دءطنء1) 
(الضيةةة إلى «الاعتناق أو الولاء لما هو عالي القيمة»؛ بدأ المصطلح يعني 
حالة عقلية قد تكون صحيحة أو خاطئة“ . الأهم أن تعريف المنظور الديني 
بوه نظاماء من الاعطاد فى لامعل قوفن سيق مكانة هة بشكل 
استثنائى» لعقيدة ما مطابقة E,‏ مقت العتظورات الآ خرن للدي 
1 الإسلام والمسيحية» أهمية أكبر للقانون منها للإيمان العقدي. تتحدث 
عقائد أخرى» مثل السوتريولوجيا [علم الخلاصيات] الهندية» عن غايات 


Taylor, Ibid. 0 
Wilfred Cantwell Smith, Modern Culture from a Comparative Perspective (Albany, ) 0( 
NY: State University of New York Press, 1997). 
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الحياة والطبيعة المحورية لبعض الممارسات» لكنها بالكاد تتحدث عن عقيدة 
فكترية. متهجية. إذاء. وفى السباق الهندي قد يكو من الأنسب السؤال 
على الأقل عن خيار بين عالمي حياة أو تجربتين إحداهما تستلزم وجود آلهة 
وآلهات والأخرى لا. 


دين قديم: الهند الريج فيدية 

كان الدين القديم بحسب ما يخبرنا تايلور مغروساً بثلاث طرق : 
الأولى» كانت الفاعلية الإنسانية مغروسة في المجتمع. الثانية» كان المجتمع 
مغروساً في الأكوان» وأخيراً: اتحدت الأكوان بالمقدسات". من الصعب 
مخالفة تايلور؛ إذ إن كلا من هذه صبحيح يسا ورتبط يدون الريج تیا ا 
ملء۷) ٠٠٠١ _ ٠٠٠١(‏ قبل الميلاد). أولآء لم يكن من المصدق أن ينظر 
الفرد إلى نفسه أو يتصرف خارج المصفوفة الاجتماعية. بالنسبة إلى الريج 
فيديين (الذين سأسميهم من الآن فصاعدا الفيديين)» كان الفرد هو الدور 
الاجتماعي الذي يرثه» فلم يكن البرهمن أو الكشاتريا إلا برهمن أو 
كشاتريا. لاستخدام هذه المصطلحات التي عفى ليها الرمن ا 
فإن الهوية الاجتماعية لهؤلاء كانت هويتهم الشخصية. طريقة ثانية سيك 
بها الفاعلية بشكل اجتماعى كانت مرتبطة بالتضرف الذيني الأساس: 
التضحية الطقوسية. لا يمكن أن تؤدّى التضحية من أي فاعل من تلقاء نفسه 
فقط» كانت التضحية تقدّم من الكشاترياء رب المنزل الأساس» لكنها يجب 
أن تنفذ على يد البرهمن» الذي كان هو فقط من يملك معرفة الكيفية» ومن 
ثم يملك السلطة لفعل ذلك. كانت الفا الطقرمية ودن بشكل تة 
من الفاعلين الاجماعيين الاين يكل أحدهما الآخر؟ الأول يبنا تادية 
الطقس» «الياجنامان» (هقصةمزة9). وبالتالى كان الحاصل الرئيس على 
اسه والقاتر تفتحا لاء وة على ذللف أعطية اجن ا 
(#هنطدعطةة). ولماذا يؤديها الياجامان؟ لأجل المجتمع؟ هل بوصفها حامية له 
تالم لیس اسا كانت الأمنيات الروتينية عند ربّ المنزل الفيدي 
کشخص توقرنت فيه الشروط بأداء التضحية» «أبتاء» مطراًء قطيعا فطيغا > ترقا 


2( المصدر نفسه 
Taylor, Ibid., p. 152. 000‏ 
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داخل عشيرته وقبيلته» عيشاً يضرب به المثل لمئة عامء ثم إيجاد الطريق إلى 
ال" اانا تبنت الراك الد فيه بالأفيسية كان يرا 
من خیرات ازدهار هذا العالم الإنساني ا اد شيء من العلوية 
في طموحهم» وهذا يختصر بحقيقة أن الحياة في الجنة كانت استمرارا لحياة 
بهيجة على ا ولم نكن فكرة ال«سانياسي» (1ئsanya)‏ [الزاهد] 
متطسوارة 15 ا" ولم تولك الشكرة الهعيارية اة الانسان يجب أن يكافح 
ليهرب من الحياة في هذا العالم '". في الريج فيداء كما يقول لنا ريتشارد 
غومبريتش (طعةوطتده6 4٣2طعن8R):‏ «يولد الإنسان ويموت مرة i TT‏ 
وليس هناك ولادة جديدة. لا تبدو ال«أماراتفا» (۷a٤ةءه4۳)‏ (الخلود) فى 
بعض فقرات الريج يدا اق من أسسزان لياه الطريلة على الأوش. 
هل سيكون من الخطأ إذاً القول إن التضحية الطقوسية كانت النقطة الواصلة 
التي حصلت فيها العمليات التجارية بين الوجاهات الاجتماعية؟ هل كان هذا 
أيضاً نظاماً أخلاقياً (مثل النظام الأخلاقي الحديث) أسس للمنفعة المشتركةء 
وللتبادل المشترك للبضائع والخدماث؟ هذا لن يكون ضصحيحاً تماماً؛ إذ كان 
هناك آخرون استفادوا بشكل ثانوي أو بشكل غير مباشر من «الياجنا) 
(8دزهلا)؛ إذ إن الأضحية أيضا عززت النظام الاجتماعي والكوني (808) 
بكاو يما أن الجميع استفاد؛ وإن يكن بشكل مختلف. فإن الشخص 
يمكن أن يقول إن الأضحية تم القيام بها باسم الجميع أو لأجلهم. للمجتمع 
كله. ريما هذا وحده ما جعل التصرّف فشكتسا ومنحه صفة دينية التي لم 


يكن ليمتلكها لولاه. 


5. W. Jamison and M. Witzel, Vedic Hinduism (1992), p. 38, (۷) 
<http://www.people.fas.harvard.edu/Bwitzel/vedica.pdf>. 
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حتى هذه الفكرة الدوركايمية لا توضح الأمر كما يجب. الانطباع الذي 
تخلقه بأن الرجال المرتبطين ببعضهم بعضأ لأجل المصلحة المشتركة وبشكل 
كبير لأجل رفاهية الإنسان العادي» على الرغم من أنها ليست خاطئةء فإنها 
تغفل تقطتين أساستين؛ أولاء كان هتاك ساعمان محددان أكثر وضوحا فى 
صقي :الطلشي» ولم تكرهما: الأسلاف والآلية. انبا كان الماك الليدئ 
الدنيوي مع ذلك مسحورا تماما. باختصار» لن تكون سوسيولوجيا طقس 
الأضحية مناسبة» ولكن نحتاج بدلا منها إلى كوسمو ‏ سوسيولوجيا”*'. 
كانت العلاقات بين الرجال متداخلة مع علاقات رجال مع أسلافهم وآلهتهم 
وبوساطة معها”"''. كان هؤلاء هم الممارسين الآخرين في الطقوس؛ إذ 
كانت الآلية والأسلاف يدغون إلى التضحية كذلفه وباسصضاء اغ (لفوم) 
السرا وو كات كل الباقين غير سرون أ رجا رة الت 
تقدّم إلى كل أصحاب المقام هؤلاء. تقديم احتفالي للطعام (بما فيه 
الحيوانات) كان يحرق تماما ليستطيع «آغني» حمله للآلهة الأخرى التي أكلته 
بوصفه دخانا ونكهة (26082). كانت فضلات الطعام هي الهدية المباشرة 
والمتبادلة من الالهة إلى ال«ياجنامان». الطعام الذي كان يقدم للبرهمن› 
إضافة إلى ال«داكشينا» خاصته» كانت مقدمة لتذهب إلى الأسلاف.ء بطريقة 
ماء كان الطعام الذي يأكله البراهمة يذهب إلى الأسلاف» وهنا تأتي أهمية 
الولائم الطقوسية. وأي تخاذل سيحصل قد يجعل الأسلاف متضورين جوعا 
وسيخرب الأضحية. بذلك» لم تربط التضحية الطقوسية الرجال بالرجال 
الآأخرين فقطه بل بالآلهة والأسلاف اللين يعيشون فى السماء أو فى مكان 
ما بين السماء والأرض: كما قال قاياون لماما» قالمجميم مدال نم 
الاقران والآقوات شل الفدسع لاي 


بنك كانت المتقمءة المشم هة وال اة عمسا مقاط اة 
الطكوسية. لكن نظام التبادل المشترك تضمن بشعل نحأ سم الالهة 
الخيرات الدنيوية وما وراء الدنيوية؛ أي لأسباب تبدو وظيفية إلى حد ماء 


(#) علم اجتماع كوني» أو علم اجتماع يربط المجتمع بالكونيات (المترجم). 
)۱٥(‏ المصدر نقسه » ص ؛ ل/ا. 
Taylor, A Secular Age, p. 26. )۱١(‏ 
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لتحصيل شيء بالمقابل. كانت التعويذة الفيدية تقول: «أعطني» أعطك». 
بالطبع» حتى في الفترة الريج فيدية» يجب أن لا يفهم هذا على أنه تبادل 
بسيط وصحيح للخدمات. تضمن منطق التبادل 5 لتيل المختلف 
والمؤجل. لم تكن التكافؤات محل سعي من البشر. استتبع التبادل علاقات 
لريب الآعدع جك ينتهي الأخذ والعطاء لاما إذا ن الأضسية»؛ 
159 من أجل مصلحة ذاتية وبدون إحساس بالامتنان الأصيل ؛ فإنه من 
المحتم رفضها""'؟. بذلك» يبدو أنه ليس من الصحيح تماماً القول: «هذه لم 
تكن إذاً قرابين للعظيم بعيداً عن الامتنان»» أو إنها أعطيت بسبب «الوفرة 
الاحتفالية”*'؟. لقد كانت» كما يقر جاميسون ووتزل» «مفوضة بالنظام 
البافلي "2 لکن العالب اضرو تماما المكوق من التفوس الغيدتة 
المسامية فيه عناصر كافية لإبقاء العلماني والإنساني مهتمين: ليس هناك عالم 
ار ولا يوسمد ولأدة اة يولد الإتسان عرة ويموت هرة. الغايات الت 
ندب المي لها عي عقا الغالك وط لين عاك حدق اسمن من الازمغار 
الالسايي.:: 


كثير في هذا الدين القديم إذاً يقترب مما يسمّيه تايلور «نزعة إنسانية 
حصرية». هناك ثلاث سمات تميّزها. الأولى: لا يوجد عالم آخر إلا هذا 
العالم» العالم الوحيد الذي نملكه. الثانية: انطلاقاً مباشرة من الأولى: لا 
يوجد ازدهار إنساني إلا في هذا العالمء لا شيء وراء وأعلى من الازدهار 
الآن وهنا: إن هذا يتم بالفاعلية الإنسانية بلا مساعدة أو فضل من الإله أو 
الآلهة. فالنزعة الإنسانية الحصرية مكتفية بذاتها. يبدو أن الدين الفيدي 
القنيم بلبى السظطلبين آلا زاین يكن لبس الفالك: بالقسبة إلى تايلررء. 3ن 
الجر ونزعة إنسنائية حخصرية لا يتبقان 59 . فالأخيرة متاحة فقط للذوات 
المعزولة» لكن الذوات الفيدية مسامية اما 


هل هي كذلك؟ الأمور أكثر تعقيداً من ذلك في العالم الفيدي. في 


: لنقاش جيد لهذه القضاياء ولكن فى سياق مختلف» انظر‎ )0( 
Daniel C. Ullucci, The Christian Rejection of Animal Sacrifice (Oxford: Oxford University Press, 
2012), 20. 
Jamison and Witzel, Vedic Hinduism, p. 63. (۱۸) 
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بعض المراحل» يتم التلاعب بالآلهة من قبل الإنسان وليس فقط 
اسدرظاؤعا مسئية نصراع سلطة بين الین :قي مراحل أخرف: 
فيب الأبحية قرة قسرية متها الآلية على الآقل + قان بعضاً من قوة 
الآلية ولي عليه بواضظة طفي الأقسية المؤداة عن الي الكت 
الأضسية اليحة المرغوبة بغش النظر عن أمنيات الآليهة. كسمايقول 
غومبريتش: «في الحقبة الفيدية القديمة؛ عندما كانت الآلهة رجالا أقوياء 
خارقين» كان الأمر يتوقف عليهم في منح المكاسب التي طلبها المضحي أو 
منعيباء لأحقاء لم يعد الأمر يعتمد على النزوة الإلهية. يجب أن تعطي 
الأضحية ثمارها ما لم تود بطريقة سيئة»"''“. الأداء الصحيح للأضحية» 
مستقلا عن الالهة. يؤدي إلى كل شيء مرجو في هذا العالم. هذه فاعلية 
متروضة اعتساعيا تسيل “بذاتهاء. يله مساغدة أو عائق من أن سلطة اعرف 
هذا بالفعل اكتفاء ذاتي» ونزعة إنسانية حصرية بقدر ما أستطيع أن أرى في 
عالم منزوع السحر عن العالم نسبياً؛ إذ إن الآلهة والأرواح ليست ذوات 
أهمية حتى لو وجدت (وجودها متسق مع نزع السحر عن العالم ما دام 
دورها ضئيلا) الفعالية العارضة تبقى في سلطة الرجال الموهوبين» البراهمة 
ف هذه الحالة» الذين بقولهم حقيقة واضحة وغير بدهية يكتسبون قوة 
روحية”"“. في الحقيقة» في مراحل أخرى» كما أشار غوندا (60808), 
سكل حفيقة كونية سؤل: البراهمة إلى آلهة"""". إذا كانت الألوهية» باط 
حالة يمكن اكتسابها بواسطة البشر أنفسهم» فإن أي إشارة إلى الآلهة تعبّر 
عن نزعة فوق إنسانية» وهي بلا شك نمط من نزعة إنسانية حصرية. وفي 
الحقيقة إن غموضا سثمرا يوعد في الثراث اليددوسن القديم سول معش 
«الألة»6. الكلمة الستسكريتية له #ديفا» (وهة)ء مسعخدمة أحيانا للأالقة: 
وآحياتاً للبشرء يمن في ذلك الملوك والبراحمة . 


.٠١ المصدر نفسه» ص‎ )( 
Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern )؟5١١‎ 


Colombo, 33. 
Jamison and Witzel, Vedic Hinduism, p. 66. eB 
Jan Gonda, Selected Studies (Leiden: Brill, 1991), vol. 6. (TT) 


: لنقاش ممتع ) انظر‎ (۲ ٤( 
Madhav Deshpande, “Interpreting the Asokan Epithet Devanampiya,” in: Patrick Olivelle, ed., 
Asoka: In History and Historical Memory (Delhi: Motilal Banarsidass, 2009), pp. 19-44. 
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وجود شيء كهذا قريب من نزعة إنسانية حصرية ليس استثنائياً أو مفاجتاً 
تماماء بالنسبة إلى تايلور فهو يقر بوجود نزعة إنسانية حصرية في اليونان» 
ممثلة بالأبيقورية» التراث الذي اعترف بالآلهة لكنه وجد أنهم «لا علاقة لهم 
بالیغو "م ونا کات سسکا فن البرتان عر ممرك فى المد ذلك ق 
الحقيقة» اثنان من الأديان الأساسية فى الهند فى الألفية الأولى قبل «الحقبة 
العإمقف ا على الرقم من أنيننا يعيداقد نذا عن الأيقورية. لا يعترقان بالآلية 
في أنطولوجيتهما. «البوذية الانطوائية» الأصلية (وهو مصطلح مستخدم من 
قبل غريغ بايلي )Greg Bailey)‏ وإيان مابيت (2130061 132) أخذت الموقف 
ذاته من الارتباط بالآلهة" '“. أشار مايكل كاريثرز (#5وطافعة© 1عةط3810) إلى 
النقطة نفسها بقوله: «لم يكن سقراط ولا بوذا مهتميّن بالإله أو الآلهة أو 
الخيبي» لحن كليهما كان معنياء بشدة» بغايات الحياة الإنسانية 
يننا تعاليم جايئا (صنه[)ء الأكثر قدما من. تعناليي عن 
لكنها نجحت في إثبات وجودها في فترة بوذا نفسهاء أظهرت اهتماما قليلا 
ب«الإله أو الآلهة أو الغيبي». إنهاء بالطبع» تؤمن بدورة الولادة من جديد 
داقر كارما العيشمن على العقمالية رهه معياء لکن العزر لا يكن أن 
يتحقق إلا بفاعلية إنسانية» وهي تتم في هذه الحالة بالانقطاع التام عن كل 
الأفعال» وبحالة من انعدام الحركة لكل من العقل والجسم"". هذا 
السكون هو الجزاب الوحيذ لمسالة الولاذة عم جديكة لآثة بحسب نظرة 
«جاينا» فإن كل الكارما ستؤدي إلى نقيصة وبالتالي ستبقى عند الولادة من 
جديد وجي الق بالروس قلا تضق الازثارة بالجيبيية"1 ولد الخ 
بنقيصة كارما من الولادات السابقة. والطريقة الوحيدة للخروج من هذا 
المأزق هي إماتة الجسد الذاتية» بتقشف مادي ضخم للتخلص من الكارما 


Taylor, A Secular Age, pp. 19-27. (۲٥) 
Greg Bailey and Ian Mabbett, The Sociology of Early Buddhism (Cambridge, MA: (Y1) 
Cambridge University Press, 2006). 
[M]ichael Carrithers, The Buddha (Oxford: Oxford University Press, 1983). (Y۷) 
Louis Renou, Religions of Ancient India, Jordan Lectures 1951 (London: Anthlone, (YA) 
1953), p. 120. 

(۲۹) المضدر نفسهةء ض۲١‏ . 
)۳١(‏ كما يقول رينو: «الكارما مادة حقيقية» نوع من السم الذي يلوث الروح ويشكلها لتصبح 

طلوعا لان تعتل من آي مراد أخرض وزمات ومكاق» . انظر > الم تفسه» صن 177 , 


۲۱1۸ 


السيكة للتصرقات والسواليك السابقة: وبالعالى وققها خن العمل , الطريقة 
الوحيدة لكسر الميلقة هى يتسقيق ظرف من انعدام السركة وعدم الطكينة 
والمعرة ریا واوا عد المويي" 7 را ا هذا عرد .ال ی 
بل ربما هي عكسهاء ولكنها ذات نزعة إنسانية حصريا مثلها تماماً مثل علم 
الخلاصيات غير القينية» شرغيوها الستطرف غا الكنارها الفردية والسلؤواءة 
إلى أقضى تعد 


إذاء فشيء في هذه الآراء يرمي إلى الميل إلى طرح فكرة ة عصر علماني 
قديم 05 مت افدر القينية الي عة أو مطلع الحقبة الأوبانيشادية التي 
تتداحل مع اختفاء المنظورات الريج فيدية» وظهور البوذية» واستمرار 
الجاينية)» لكن هذا خطأ بحر تايلور من أنه يجب عدم > خلط نزعة إنسانية 
مع العصر العلماني”"". بالنسبة إلى تايلور» فإِنْ العصر العلماني 
5 رات : ا منها فقط هي وجوت )١(‏ نزعة إلسانية ا 
والاثنتان الأخريان هما (۲) توفر خيار مجدٍ بالفعل بين الاعتقاد وعدم 
الاعتقاد (في الحالة الهندية لنقل أنه عو عالمي حياة تذخا وجود إله أو 
آلهة أو آلهات» وعالم مسحور» ومفهوم ازدهار إنساني متجاوز للزمان 
والمكان الحاضرين» وبين إنكار عالمَي اة بق ”ان وجوه اله أو الهة أو 
إلهات أو أي علاقة بهم ومفهوم ازدهار إنساني من دون الرجوع إلى أي 
شيء ما وراء الزمان والمكان والاعتقاد بالكفاية الذاتية للفاعلية الإنسانية). 
أخيراً (۳) عدم اقتصار هذا الخيار على قلة من الناس (نظرية النخبة) ولكن 
إتاخه لشريسة كبيرة مدهو يجب أن أكون هته الكيارات عاعش ]0 تن يكن 
للجميع» فلأغلبية ساحقة من الناس في المجتمع. من الصعب القول إن هذا 
الشرط يمكن تلبيقه في أي مجتمع قديم أو خير حديث. إلا أن الخلماء 
تخسر المتلق والجال قدي تصور عن ية عيض الاس الان 
لحياتهم الدينية . على سبيل المثال؛ يفترض لويس رينو )L0uis Re”01(‏ أنه في 
الجاينية؟ فإن العامة أت ذورا سا في إدارة دينهم وعقيدتهم . ب الت الوه 


)۳١(‏ «اللإجراء هو لتدمير الكارما السابقة وتجنب مقاربة كارما جديدة» وهذا ر يتم بالزهد وطرق 
التنقية الأخوى» الطقوسية والعقلية»). انظر : المصدر نفسه» ص177. 

(( المهيدر نفسة» ض٤‏ ۱۲ د آء 

Taylor, A Secular Age, pp. 19-20. (FY) 
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للا ل A‏ يي ل ا ا ا ةا 


فإن غنى الأدب المتمثل بالكتابات الخارجة عن قبول الطبقة الدينية وتنوّع 
أقسامه يشهد على حقيقة أن ما يعرف بأنه الجاينية لا يتعرّز فقط على يد 
الرهبان والراهبات» بل على يد الأتباع العامة من الذكور والإناث”*". إلا 
أن هذا يشير إلى الدور الاجتماعي للعوام في الحياة الكلية لدينهم» لا يوجد 
فينومينولوجيا (علم الظواهر) متاحة لتلك الحقبة. إن مؤرخي العالم القديم 
واجهرا هذه القضية الإشكالية للآبد. توقر الشهادات النصية داتما منظور 
أولئك الذين يعرفون الكتابة والتأليف. خاصة النخبة المنتجة للثقافة. بالنسبة 
إلى الحقبة السابقة للطباعة والتعليم العام؛ إعادة بناء فينومينولوجيا حول حياة 
الناس العاديين أمر بالغ الصعوبة» ولذلك» فشرط تايلور الثالث يستثني عمليا 
أي تقييم للعلمانية في العالم القديم. كيف. يمكن في الحقبات السابقة 
لمجموعة محددة من شروط الاعتقاد الخاصة» ولسياق جديد تام أو اة 
تشكل أي تجربة للاعتقاد أو عدم الاعتقاد» أن تكون متاحة» بشكل 
مماثل إلى حد ماء لأقسام كبيرة من الناس في مجتمعات كبيرة؟ على 
الرغم من أن هناك القليل چا س الأدلة لغار ها ذا كانت هذه 
الظروف متاحة أو غير متاحة بشكل واسع في الهند القديمة؛ قد يبدو من 
المتعذر القول إن متخيّلا اجتماعيا محددا مرتبطا بالغرب الحديث يمكن 
أن يكون عورجودا فى الود اف ]0 أ عدا يفكل جرا سلاا 
ا مكل و اه ال کا بد م ع 
من الإشاعة والانتشار””". أقدم هنا تعديلاً لمعايير تايلور بأن عصراً ما 
يمكن تشخيصه بأنه علماني إذا )١(‏ كان هناك إضافة إلى شكل ما من 
نزعة إنسانية حصرية ‏ منظورات دينية وفلسفية أخرى موجودة (۲) كان 
هذا التنوع مترافقاً مع ظرف يسمح برؤية هذه السمات المختلفة كخيارات 
مجنديةء وعغيار ثالث مخعلف» واخ به () أن بكرن حنتاك حرية ركه 
58 يمكن للشخص أن يتحرك من مبدا إلى آخر أو يأخذء في الوقت 
سه اکر من صفة في ميد مرك نها جا : 5 


Renou, Ibid., p. 122. (۳٤) 


)۳١(‏ بما أنني أعتقد بوجود صلة جوهرية ب بين التوفر الواسع للخيارات للكثير من السكان» وما 
يسميه تايلور «الإطار المحايث»» فإنني أقول بما آةالأظار النايت ق ما م فعا علمانياً» 


خا فإن عصوراً علمانية أخرى يمكن أن ترى بطريقة مختلفة» حتى من دون وجود إطار محايث . 


5 


هل وجد عصر كهذا : فى الهند القديمة؟ من الواضح» بما أن حقبة الريج 

فيلآ رة جيداً حتى عصرنا هذاء فإن أقساماً كبيرة من الشعب الهندي 
مارت نظا من التضحية الطقوسية» ir EES‏ عدة الهة 
وإلهات. منذ حقبة ا قيادية المعاغخية: كان هماك من وقت إلى ار 
خطاب يتضمن شكال من التوحيدية العامة» مثل الصلاة ل(إيشفاراة. إلا أله 
وفي الألفية الأولى قبل «الحقبة العامة». وربما قبل ذلك وبعده بقليل» شهد 
العالم الهندي ثلاثة أنماط من نزعات إنسانية حصرية بالطريقة نفسها 
المذكورة سابقا . ر يققى النظر عن وجرد الالو واس افيا اة الأداء 
الوح للد حل GD‏ لازي E‏ 
إلى كل من تحقيق الخير الضروري للازدهار الإنساني وإلى الحفاظ على 
النظام اعون اكل فائياً:. على :الا قل يفأويل ولحل للنظرة الساينيةء فان 
الغاية النهائية للحياة الإنسانية» والتوقف الكلي عن التفكير والحركة. يمكن 
تحقيقه بتصرف إنساني منضبط ومتزمّت ومكتف ذاتيا - والشييرا: نظرة ثالثة 
ميش 3 عب ارد بان الهدف النهائي للازدهار الإنساني يمكن تسقيقه باتباع 
المساو الوسطي› > وهو التحرك بطريقة يقة لست نتساشلة ااا ولا جعت 
بإفراطء وتمنح أعسية كساوية» على الأقل. للأخلاقيات المرتبطة بالذات» 
كما للأخلاق المرتبطة بالآخرين. كل واحدة من هذه السمات تلبى شروط 
نزعة إنسائية حصرية. ۰ 


من الصعب القول إن كانت نزعة إنسانية حصرية مقتصرة على مجموعة 
قليلة من البراهمة والشرامنة (5:3:23035). لكن تعاليم كل من بوذا وجاينا 
كانت متاحة لغير البزاهمة وغير «الكشاتريا» خصوصا للافيسن» (8) 
(الشاسى العاديون)» نقد كان هتاك جر که حرة للبراهمة والكشاتريا من سمة 
إلى أخرىء للتذكر أن نزعة إنسانية حصرية ليس عليها إنكار وجود الألهة› 
إنها تفترض اكتفاء ذاتياً لتصرّفاتها وتجد الآلهة غير مرتبطة بتحقيق أهدافها 
الرئيسة. بعض البراهمة الفيديين كانوا بالتأكيد ذوي نزعة إنسانية حصرية إلى 
حدّ ما بهذه الطريقة» ولكن مثل الأبيقوريين» الذين كانوا قلةء فإن هؤلاء 
البراهمة ذوي النزعة الإنسانية الحصرية كانوا أقلية صغيرة» إلا أن القول 
نفسه يمكن إطلاقة على الجاينيين والبوذيين. في تصوّري» لقد كانوا كذلك 
ذوي نزعة إنسانية حصرية وازدادت أعدادهم بسرغة فى الآلفية الآولئ: قبل 


TT 


الميلادء إلا أن النقطة الأهم ليست حجم مجموعة ذوي النزعة الإنسانية 
الحصرية في الهند القديمة (مشكلة مشابهة قد تظهر في الغرب الحديث 
اليوم» فبالنسبة إلى الآخرين قد يكون ذوو النزعة الإنسانية الحصرية مجموعة 
قليلة قذلك): بل + كما ذكرة هو أ عة إنسائية خصرية كانت ذات وجرد 
ظاهر وتعايشت مع أولئك الذين كانت الآلهة بالنسبة إليهم حاضرة على نحو 
لا يقبل الشك ومؤثرقء وأكقر مخ ذلك كان هناك انتشال حر من وجهة نظر 
إلى أخرى. إن هذين الشرطين هما ما يدفعني لقبول احتمالية وجود عصر 
علماني قديم في الهند. احتمالية الخيارات المتعدّدة لا تتضمن أي شيء مما 
يسمّيه تايلور ب«أثر نوفا» في الهند القديمة أو أن أي شكل من نزعة إنسانية 
حصرية كان مهيمناً وواسع الانتشار. لكن ليس هناك سبب للاعتقادء مهما 
قاق النليل الضعيف عاحاء بان وجوه غبار الاتثال. من سات إلى سماتك 
أخرى لم يكن جزءاً من الظرف المؤسس لعدد كبير من الناس الذين تواصلوا 
مع بعضهم بعضاً. آمل أن أوضح فكرتي» على الرغم من صعوبة انتشار نزعة 
إنسانية حصرية في الفترة القديمة. أحاول إثبات أن أشكالا مختلفة من نزعة 
a‏ حضرية (البرهةة الفيديةة اللبوقيرة» ‏ الجاويوة: والقائيد القليفة 
لل«شارفاكا») وجدت في الهند. كلها إلا واحدة رفضت التضحية الطقوسية 
كمركزية في تصور العالم» والواحدة التي كانت التضحية الطقوسية فيها 
محورية يبدو أنها لا تفكر بالالهة بوصفهم ذوي صلة. هذه المنظورات 
وجدت مع عوالم حياة افترضت وجود الهة وإلهات. إذا فقد كان هناك خيار 
مسجل بيتهما.. على الآن الاعتراف بان طريقى بالكاد خلظ بین معيارين 
مختلفين لتعريف العصر العلماني: الأول؛ هو معيار تايلور في «اعصر 
علماني»» المعيار الآخر يبدو أنه ألغي قبول نزعة إنسانية حصرية من قبل 
الجموع» للتركيز أكثر على ظروف التنقل المُضَمّنة في المعيارين الأول 
الاي ا ر ا و امسلا اقفن تسلار کے ج 
إنسانية حصرية أكثر من اليونانيين» هذا يبدو صحيحاً للفترة محل تركيزي» 


(5”) أود شكر تشارلز تايلور للفته نظري إلى اثنين من المعايير» تواصل خاص» ١‏ كانون الثاني/ 
ای ۱۲ ۹٣ء‏ 


وهي» الألفية الأولى قبل الميلاد» ولن أجازف بهذا الادعاء لفترات لاحقة”"" . 


بما أنني دعمت عنصراً جديداً في معايير تايلور وعدلته» فإن على أن 
أوسعة, ا ساتسول إلى ما آمل أنه كفاش أوسم لظروف السقل. سا ھی 
السياقات الأوسع التي كانت في الهندء والتي اختيرت ضمتها الأديان/ 
العلمانيات» وتم الدخول فيها والخروج منها؟ كيف يمكن للناس التعايش 
وسط هذا التنوع؟ ما الذي كان يعنيه وجود خيار أو اختيار بين رؤى للعالم 
متنافسة؟ ما الذي كان يعنيه اختيار دين والخروج من آخر؟ 


(۳۸) : , : " 7 مداع‎ f f 
ابدا نقاشي بتشخيص ريتشارد غومبريتش للدين ي الهند '. بحسب‎ 
«مارغا» (2:82<). طريق» يقدم‎ )١( قوله: فإن «الدين» يجب أن يعود إلى‎ 
جواباً عن سؤال: «ما الذي علي فعله لأنقّذ؟». باختصارء الدين يجب أن‎ 
يكون خلاصاء منظورا منعما ذا معنى» يحدّد الأهداف النهائية التي تمنح‎ 
حيأة الفرد هدفها وطريقهاء شو صا عند مواجهة حتمية جوتت + بشكل‎ 
فقساو فهو وة إلى (9؟2 الممارسات والآهشادات: السفيمية ال تى‎ 
الحياة الاجتماعية والتوقّعات المعيارية للأفراد» تحديداً في علاقتهم مع‎ 
بعضهم بعضاً. الطقوس» وطقوس العبورء وقواعد العادات الصحيةء‎ 

زیتشارد غومسيريتش: (اللهن الجماعي» . 


هذا التمييز مهمء لأنه يتيح لنا أن نرى كيف من الممكن في الهندء 
وبشكل أوسع في أسياء لایر مين الآفراد أن يتنسيوا إلى عيبن أي اكش 
بحيث يستطيعون الارتباط معا بواحدة من الخلاصيات المتعددة (الدين .)١‏ 
وإلى مجسوعة فرعا يلا هن الممارسات الجماعية (الدين ٣‏ بك أن 
يستمروا باتباع مجموعة الممارسات التي شاركوا فيها قبل الارتباط الجديد. 
كانت الهتدوسية قد أنتجت على امتداد الوقت العديد من الخلاضيات» ولكن 


(TV)‏ لاکز بين التوحيدية الشاملة والتوحيدية الحصرية» أعظى: 
Jan Assmann, Of Gods and Gods: Egypt, Israel, and the Rise of Monotheism (Madison, WI: Uni-‏ 
versity of Wisconsin Press, 2008), p. 13.‏ 


Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern (TA) 
Colombo, pp. 25-26. 
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بتنويعات مناطقية ضئيلة نحت إلى إبقاء مجموعة مستقرة من الممارسات 
الجماعية. كانت هذه العناصر الدينية الجماعية راسخة في بعض الأحيان 
لدرجة أن التحول إلى أديان أخرى» بالنسبة إلى أولئك الذين يريدون تأدية 
كل من الوظائف الخلاصية والجماعية» لم تربكهم. بذلك» فكثير من 
المتحؤّلين إلى الإسلام والمسيحية استمروا طويلا بالجوانب «الجماعية» 
للهندوسية؛ على الرغم من تغير في خلاصياتهم. العديد من البوذيين آمنوا 
بالآلهة» لكن هذا لا علاقة له» وبالتالي ليس متناقضاً مع دينهم (مذهب 
علاصوب): الآلية» بالشبة ايه لديها الكغير لله عم مخاوفهم في 
عالمهم الدنيوي هذا وليس لها علاقة بسعيهم ل«نيبّانا» (نيرفانا). هذا أيضا 
يسمح لحاكم ما باحترام كل «المعتقدات». بما أن شخصاء من دون 
تناقض» قد يتبع الاعتقادات الخلاصية لدين ما والممارسات الجماعية لدين 
آخرء فإِنْ الشخص يجب أن يحترم كلتيهماء وكذلك الحاكم» الذي قد يتبع 
هو نفسه ديناً واحداً أو عدة «أديان». من الواضح أن الشخص يجب أن لا 
ينظر إلى الهندوسية والبوذية على أنهما دينان حصريان بشكل متبادل» ففعل 
لے قد يشلاه افا کا 


ما هي شروط احتمالية التحرك بسهولة من دين (مذهب خلاص) إلى 
آخر (مذهب خلاص آخر)؟ هناك ثلاثة شروط تخطر في البال مباشرة: 
أولآء الدين محل السؤال يجب أن لا يفرض تكاليف أو يمنع الحركة بين 
الآديان: يجب أن يتفهن مصباكر مقهوسة للحرية الأيديولوجيية أكثر مخ 
اللاسرية هذا شان عرقي بقل رئيس لكت فاطقى كلق . قابا 
واا اک ۲ ر كفب کک لات چ اة وا كان 
سلطة اجتماعية كبيرة. هذا مرتبط بالتنظيم الاجتماعي» وبالعلاقات 
الاجتماعية الداخلية الشديدة أو الرخوة» وبالانفتاح والمرونة داخله. ثالثاء 
يجب أن لا يعطي شرعية مباشرة لسلطة سياسية أو أن ينحاز إليها بشدة. 
يجب عدم القبول بالحكم السياسي أو العنف السياسي بواسطة الدين. هذه 
قضية مرتبطة بالعلاقة بين الدين والسلطة السياسية» قضية تسامح أو علمانية 
سياسية. سأسمي هذه الشروط بالشروط الثيولوجية والاجتماعية والسياسية 
الج د الس بهد الا 


خرف 


الشرط الثيولوجي 
يمكن تمييز الشرط الثيولوجي (وهذا المصطلح خاص بي) في كتابات 


فة باس وخضواصضا في كتابات ماق أسماق ". توعد غد طرق م 
قليلاً لتلبية هذا الشرط :- أولاًء الثيولوجيا الصريحة أو الشهنية للدين جب 
أن تأخد بعين الأععبار لرجمة الآلية"”*. صعمليك فى کل قاقات الجر 
القديمة الكلاسيكية؛ كل إله أو إلهة قام بمهمة بناء على أهليته أو أهليتها 
الكونية. ومن ثمء هناك آلهة للحب» والحرب» والمعرفة» والمهارة الفنية. 
وكذلك» كل إله جسّد كياناً لأهمية كونية ضمنية. ومن ثّمء هناك آلهة النارء 
واليطرء والارقىة والوقيقه والس القن واليسيرة أو الانبية 
الآأشاسية التى تغلق + وتدمر»- وتحمس ٠‏ وشكدا. قد ياخل إله السب فى اة 
ما اسم إله الك من ثقافة أخرى . 55 الطريقة» تستمر الاختلافات بالنظر 
إليها على أنها لا يمكن أن تنقص ولكن يمكن ترجمتها''“. يمكن تسمية 
ذلك بخاصية القابلية للترجمة» ثيولوجيا الإدراك» حيث تيرك آلية كل ثقافة 
من خلال خلفية لكون رمزي مشترك. فى النهاية» هذا النمط الثيولوجى من 
مسار .الترع يمكن تكبيره ليشمل البقلدضيات الثي لا تسد على اة 
يمكن للشخص أن يستخدم المصطلح الأكثر عمومية: «خلق الإدراك الذاتي» 
الذي يتضمن كلا ن الأخلاقيات المعتمدة على الإله» والمتحررة منه» 
الحتصل بالنفوس الإنسانية. وحتى اللاإنسانية. كل.مخ هذم الاخبلافيات يمكن 
معاملته كطريقة للوجود أو الارتباط بالنهائي» مهما كانت الطريقة التي يعرف 
بها الآخير آو يُقهم بها بالتاكيدخ فإن علء الترحيدية. الشداملة أو ريما عولمة 
الأخلاق تسمح بانتقال سهل عبر الأديان. إذا كانت الأسماء المختلفة تشير 
الى الال كفسةه ' أو كان الال تة يبلك عدة خلا اة كلنافا ا 
اضطراباً كثيراً عند ترك إله واتباع آخر؟ لماذا لا نتبع كليهما؟ 


طبقت استراتيجية أخرى بشكل واسع في مصر القديمة تضمنت تنظيم 


Jan Assmann: Ibid., and The Price of Monotheism (Stanford, CA: Stanford University ("4) 
Press, 2010). 


8:3 اللسيع ا الع رات الظر : 


Assmann, Of Gods and Gods: Egypt, Israel, and the Rise of Monotheism, p. 13. 
ONS ٤٥ص المصدر ا‎ CEY) 
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إلهين أو ثلاثة» ما يودي إلى_آلية كرزنية نتصلة؛ مثل «أمون ‏ ر" . كلا 
الإلهين» 2 وامون» كنها يقول لعا ا لد يندمجان» إنهما يحتفظان 
E‏ كما هو الحال في نمط الترجمة» ولكنْ كل منهما يصبح جانباً 
مها للآخر. هكذاء يصبح رع الجانب الكوني مون ويصبح آمون الجانب 
المحلي والعقدي لرع. كل جاتب يكمل الاخر؛ من دون تداخل أو ية 


وكانت هذه الاستراتيجية متاحة وممارسة كذلك في الهند. 


آخيراًء كانت استراتيجية أكثر الثشاراً فى كل الثقافات القديمة تتضمن 
خضوعاً أنطولوجياً من إله لآخر””*'. هكذاء يصبح أحد الآلهة الإله الأكبر 
بينما تصبح كل الآلهة الأخرى تجليات له. كما أصبح راما ودر يننا 
لأفاتارات» لفيشتو. أو يمكن أن يكون لدينا عيكل لجميع الألهة المتساوين 
مع مهمات أساسية متنوّعة وآخرين هم تجليات أو ارتباطات بالإله الأعظم . 


كل واحدة عن هة الأستراتيجيات لى الشرط الكيولوسي اللضجرك التخر 
عير للتقافانق والأديالة 'الشقطلقة: ريه التسول لن تون المضطلم التناسب 
هنا. يتضمن التحوّل الانتقال الدائم من عبادة إله إلى العبادة الحصرية لإله 
عر الکن عدا يذهب تمان :عكر فة امدراتيجيات اة ها ار 
الأرفاظه از التداخل الهرمي؛ إذ إنه هنا يمكن وجود حركة حرة إلى الأمام 
والخلف وبالفعل التزام متزامن بهم 005 هذا صحيح عندما تدای الوحدة 
يششكل عدا (الترسطيدية LAN‏ أو ا تكوة و قب (كنا فى 
الإيمان نغدة آل : 


يتم تقديم النقيض للاستراتيجيات المذكورة سايق بواسطة منظورات 
القابل للنقص للمصطلحات التى يسعى لترجمتهاء وإذا كان هناك مصطلحان 
3 قرا بساظة کان سه . إذاء کس راھ هنا كيانين مشعلقين. إذا 
كانت العوالم المرتكزة على هذين الكيانين مختلفة بشكل لا يقبل التوافق؛ 
كلها . يمكن أن تحصل هذه الحجوبات في المسار الطبيعي لالاشياء هن 


(55) المهييو نفسه » ص0۸. 
(0 العضدن سە صن 8ت 0 
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دون قصد ولكن وحدها. ما يتبع ذلك هو تعددية قطعية منظمة: كون مختلف 
متعدّد الإيمان بدون تحول للدين» كون مأهول بمجموعات حميمة داخلياً. 
ولكنها متنافرة جوهرياً وبشكل متناقض. لكن هذا الحاجز موضع السؤال 
سەن بمجموعة من الأسباب التي تقدم الدافع لجعله يتم. السب فو أن 
هناك إلها واحداً هو «الشيء الصحيح»ء الإله الحق» وكل الآلهة الأخرى 

باطلة. إذاء فى آي فعل رة سل جوكرياء ست لی کان من السكد 
تطيليا تحت توم من الوت الوذيالي. بما أنه يمكن تخيّلهاء ونحن نستطيع. 

بالاعتقاد الخاطئ بإمكانية الترجمة» أن نغرى بفكرة أن كل الآلهة متشابهة. 
وآث قعل العرجعة يحب أن يلفى اتسيا 131 قالام : عاك اله واد 
صحيح أو «إله» حقيقي ولذلك يجب أن لا يعبد غيره من الآلهة (الباطلة أو 
الوهمية). هذا ليس شاملا بل هو توحيد «حصري»» مؤسس بما يسميه 
اسما #الصبيز التسيفساتقي): الت نين الصق والباط] فى التي :ل 
توعد تنازلات دعا يطبم عدا امیر جوا من تور ععيشية. عن الکن 
إلى حد هاء القييز بين أولقك الذين. بعرت الدين الحق .والموؤمتية الد 
الباطل (نحن وهم) يمكن أن ينزلق بسهولة تحت بعض الظروف إلى اختلاف 
جذرى بين الضديق والعدوء (العدو خخارجاً (كافر] والعدو'داغيلا [ميرظق]). 


يمكن إساءة فهم هذه الفكرة بسهولة على أنها معادية للسامية» الوليدة 
لجوهرانية فظعة .ل أظن هلا عادلاء فالحقيقة هى أن هبتاك تبر وجد: 
وتطوّر من مكان ما إلى سياق آخرء واستُخدم سياسياً من قبل كل من الكنيسة 
والدولة. وتم تفعيله أكقاء الحروب الصليبية: واستخدم أتناعها وأثناء 
«الإصلاح الديني» ‏ كما يظهر تايلور بشكل تخطيطي"' *' - واستخدم بشكل 
موسع في حروب الدين» وفي التطهير العرقي في أوروبا الذي حصل بعد 
طرد اليهود والمسلمين من مناطق عديدة» ويتم الآن حتى في بعض الحركات 
الإنجيلية اللاعنفية المعاصرة"“. من الملح أن نفهمه ونفسره ونتبع 


Assmann, The Price of Monotheisim, pp. 8-30. (€ €( 
المصدر نقسنة‎ ( ٤ لله‎ 
Taylor, A Secular Age, pp. 79-80 and 445. 0) 


Benjamin Kaplan, Divided by Faith: Religious Conflict and the Practice of Toleration (%V) 
in Early Modern Europe (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2009). 
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جينيالوجيته» فقط لنتجاوز بعضاً من مصاعبه. على أية حال» لكونه جزءا من 
الثيولوجيا الصريحة لبعض الأديان» فإن التمييز الفسيفسائي يجب أن ينظر إليه 
على أته ندر مهرش يمكح الاأعساذ علية عندما يمقر المعومترن بكلك 
الأديان لفل ذلك و لبس فا مركا لاق مى الآديان التوسيدية. كن 
أن تافر إلى ثقافات أرق ريوص عورا تسوليا وإث كان سلا » كما بظهر 
قظون نا سكاء اسان «الوندوبمية اللسيفساتة» :كح عنذا لا تقس من حتف 
إن كان ابهدامة م عدمة عفدا على عذة غوامل» اجتماعية وتاريشية 
وثقافية وسياسية. 

«(التمييز الفسيفسائى») زا کا معططليجا قا لتمییز حقيقى چنا 
وميه ل يلئن القرط الرلوجي للتحولنا الس عبر الأديان- في الخبفة ‏ 
بذكر يفتقل ا ]13 قنك تقد وتفش هذا القن ااك سك يدينك 
الحق بكل قوتك: وتحارب ضد كل الادیان الأخرى بكل ما تملك. خیار 
انتقالك أو عيشك براحة مع الآخرين مستثنى تحت هذه الظروف. التمييز 
الفسيفسائي لم يكن متاحا لأي شخص في الهند القديمة. هنا شمر عدياء 
وجزفيا فقط» لماذا استطاعت خلاصيات مختلفة التعايش براحة. إلا أنه كان 
هناك عناصر أخرى حولت البراهمية الفيدية إلى أورثوبراكسية”*'. 


الشرط الاجتماعى 

هذا ياخڌني إلى الشرط الثاتى: الشرط الاجشماغي. کان لككانعويل 
سميث مناقشة مثيرة للاهتمام جدا حول كيفية تشكل الأديان الحديثة. نظرة 
لو المخطط الذي يرسمه قد تذهب إلى مكان ما مثل هذا. إدا نظ نه إلى 
تشكّل الدين كعملية» فقد تجد في البداية أن هناك معلماًء وغالباً يكون 
مدقا عن وجهة نظر موجودة» 55 بجذب E‏ التابعين : يجذت 
لمجموعة محددة 252050 لم کشم ولکن nay‏ 
واي عندما يصبح مجتمع كهذا كبيرأء نا ی ينية ا هذا 


۲۸ 


ھی وبالثالى قد مضل آى لا يسا عا مضل ییا ينبا إلى جب 
مع تشكل عقيدة فكرية. إذأء فنحن الآن لدينا مجتمع مخطط بشكل جيد 
ومتميز عن المجتمعات الأخرى بمؤسسه وتعاليمه الموجودة في نصوص 
مكتوبة ووملك بهة السماعية ويو ويا واقسيية. عند إتماء.هذه اليك 
يمكن القول إن لدينا ولادة ملاكية لدين ما الآنء هذا يعدمد كيرا على 
مدى تشابه السانغا البوذية بالكنيسة» ومتى تصبح التعاليم البوذية ديانة 


ا(بودية) . 


الآنء إحدى أفكاري البدائية هنا هي أن تشكل الكنيسة يضع قيودا 
ضكئمة على خرية الحركة بين #المارغا» أو التعتقنات» ,وان كاك 
كهذه لم تكن موجودة في الهند القديمة. يبدو أن «السانغا» أصبحت أقرب 
إلى الكنيسة» لكنها ليست ذاتها. إنهاء كما يشير غومبريتش» «هيئة من 
الرجال لوخ يلتقون بشكل منتظم ويملكون في علافاتهم المباشرة بعص 
مببنات العاقلة***؟: كما أن وظيفة (الساتعا») هى ساعدة أعفيائها على 
لبان اة تة اقيق أعداف ورا ا لون الأقراد انا 
يتابعون بدقة إن كانت قواعد الدخول أو الخروج متبعة» بل يتبعون مثالا 
واحداً آخر لقيادة الحيوات المنضبطة في داخل النظام. وكما يشير كانتويل 
سميث» فإن البوذية دين تبشيري» لکن لم تتوقع البعثات البوذية» بحل 
حماستها العاطفية وهي تنتقل عبر كل أسياء من أولئك الذين استمعوا 
وامتجايوا لرعالتها أن يتخلوا عن أي ارتباطات دينية كانوا ملتزمين بها». 
«البوذيين» كانوا تقريباً في كل حالاتهم مرتبطين» في الوقت نفسه» مع 
«(مجمع» ديني آخر على الأقل. هذا يعني أن بعض الخطوات الرئيسة بعد 
تشكيل «المارجي» لم تتخذ في الفترة القديمة. حتى «السانغا» البوذية 
كانت مختلمة عن الكنيسة ولم نصح القيود الاجتماعية على التحرك الحر 
لل«مارجي» . 


Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern (<A) 
Colombo, p. 90. 
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الفترظ السياس 


فرط الك القيط الساسى >« هو قيا الأيرى السياسية على المفارقية 
الديية والفنسفيق أو على مكل البدائل المسارهية للعقاقد والفلسقات 
العامةء ای حال ال را ر ا فيه ان اشر" يتنو ف 
الط عاضا كثيرا ) فى الوك القلايمة. تمظهر واضح لذلك موجود في 
راہ ارقا بے ارو ی فى القرن الغالك قبل الميلاة. 


موسوعيان التاق وا ا يدا پاتا عرنا : .يبنا المرسوم 

السابع بلامحبوت الالو ا سک آل كل ال«باساندا» (Pasandas)‏ `" يجب أن 
(٥۱1)‏ 

تتجول في أي مکان» اک کے ب افيه و هذا يدو ااا طا 
وغير مهمء لكن في الحقيقة فهو يوضح استجابة دفاعية بشكل معياري عن 
العايشى الديى ‏ روالجية ديات كي من الطاهر فى تلك الشرة كانت 
ر لیا سا الزتفية القيدية مسهورة حرل ف بال اتات 
لاستعطاف الآلهة والحصول على مساعدتهم لتأمين خيرات الدنياء كانت ما 
زالت هتتشرة. كان هذا عستهوا بشدة للجاينيين» الذين رفضوا هذه الخلاصية 
الدنيوية› واعتقدوا يمنا ااا تعاد كيت تعليمات بودا مع کل من 
تساهلات الفيدية البراهمية وزهد الجاينية المفرط . قدّم بوذا أخلاقيات مرتبطة 


Smith, Modern Culture from a Comparative Perspective, pp. 29-30. (€۹) 

(50) هذا واحد من أصعب المصطلحات للترجمة. معناه القياسي هو «مهرطق»» لكن أشوكا 
بوضوح لا يستخدمه بهذا المعنى. وترجمته القياسية هي «طائفة». وهي غير مقنعة بسبب ارتباطها 
بالمسيحية. هناك فكرة متخيلة» رُفضت الآنء أنه يمكن أن يكون رقا ب«براشا» «[prasha]‏ + فع 
في الأفيشتا وشبيه ب«براشنا» [588828م] بالسنسكريتية» وتعنى السؤال. ترجمة متخيّلة كان يمكن أن 
تكون مجموعة من المتسائلين أو الباحثين . لقن لا يود دليل قوي على :دعم هذه الفكرة. رادها كومود 
مووكيرتشي يربطها بمعنى «باريشاد» [3115080م] التي تعني الچ لکن هذا ليس مقبولا 5 الدج 
كذلك.. ريما قد تكون الترجمة الأفضل «أتباع مدرسة فكر أو تعاليم» . الاش هي هى المعنى الذي أنويه 
هنا اشا باستخدام الكلمة البراكريتية «باساندا» (353208م) في النض الأصلي. 

.٠۸۳۷ تحديد الملك بريا  دارشي على أنه أشوكا تم إقراره بمخطوطة اكتشفت في عام‎ )١١( 

: لنقاش مفصلء انظر‎ )٥۲( 


Rajeev Bhargava, “Beyond Toleration: Civility and Principled Coexistence in Ashokan Edicts, 


۶9 


in: Alfred Stepan and Charles Taylor, eds., Boundaries of Toleration (New York: Columbia Uni- 
versity Press, 2014). 
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بالآخرين كانت معنيّة بإرضاء الذات كما هي معنيّة بالتصرف الصحيح تجاه 
الآخرين» خاصة الفقراء والمحتاجين والضعفاء. شملت هذه الأخلاق كل 
الأاحياء» ليس ققط اليش بل الحيوانات كثالك» وسات اة سياسية 
كبيرة وخيالاً لبناء نظام حكم شامل حيث يمكن للتنظيمات الدينية المختلفة 
أ تفعايش وتعاقش اخفلافاتها بشکل لی عد كل ےه غاد مد 
الانعجايات الأشلاق: المتكرك يها محالت مرك قنلك: الابانفه أو 
الطردء أو التجاور ظهراً لظهر بدلاً من النقاش وجهاً لوجه. 


في المرسوم الثاني عشرء نجد مناقشة أساس هذا التعايش . بالنسبة إلى 
أشوكا؛ فإن «دهاما» (8صتصةطة) تؤسس الأرضية المشتركة المهمة جداء 
الأساسيات» لكل ال«الباساندا»» والمحتوى الجوهري للادهاما»» ومبدئه 
الوكيسى فاكاغوتي (6ناع2028؟) يتم تأويله بشكل قير کے أله قد لدی او 
مسيطرة قلي اللناق. قر ۷ تملك ولا كيرا عنول المعارك الا 
والطاقات الجدالية التى عبّر عنها فى هذه المجادلات اللسانية اللاذعة. لكن 
العراسيم قسن أن اروب الكلامية فى "تك اة كانت اده ورايت 
وببساطة كان يجب ردعها. ولكن ما هو نوع الخطاب الذي يجب ضبطه؟ 
المرسوم الثاني عشر يقول إنه الخطاب الذي يزدري «باساندا» أخرى من دون 
سبب يجب منعه. الخطاب الناقد للآخرين يجب التعبير عنه بحرية فقط إذا 
كان لدينا أسباب لفعل ذلك» إلا أثنا وإن كان لدينا أسباب محقة لذلك» 
فيمكن أن نفعل ذلك في الأوقات المناسبة فقط» وحتى لو كانت الأوقات 
مناسية يجب آله تكون معطا فين أبناء. يجب أن ل يكوخ الخد مهتا أو 
"مخفا بالأخرين. عكذاء هناك قيد متعدد الظقات وعنيق على خطات 
الشخص الجا عبد ايو لے هذا الد الا اط 
بالأعريي»؛ إلا آن العراس» لا قرف عد هذا الحد فمن بجر لتقول إن 
الشخص يجب أن لا يمجد باسانداة الخاضة من دون سَبب محق. الاحتقاء 
المفرط للشخص بباسانداه محل اعتراض أخلاقى مثل الانتقاد غير المستحق 
امات ھی كما آنا البراميم اتا أله حت ل كان ستاك سی مضل 
لاحتفاء الشخص بباسانداه» فهي كذلك يجب أن تتم بفرص مناسبة» وحتى 
في تلك المناسبات» ألا تكون أبداً متطرفة. تمجيد الذات المفرط أو المبالغ 
به أيضاً طريقة لجعل الآخرين يشعرون بالصّغار. بالنسبة إلى أشوكاء لوم 
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باساندا الآخرين التي من خارج عبادة باساندا إنسان ما والثناء على الذات» 
المتألق وغير الناقد» ومن دون تفكير قد يضرٌ فقط باساندا الإنسان الخاصة. 
تقوض مهاجمة الآخرين» وبالتالي إقصاؤهم قدرة الإنسان على التفاعل 
المشترك والتأثير الممكنة: لذلك> يجب أن يكون هناك بالدرجة نفسها قيد 
متعدد البنى وعميق على ذات الشخص»› فلنسمه «القيد الذاتي المرتبط 
بالذات» . 


في مكان آخرء في المرسوم السابع» يؤكد أشوكا عدم الحاجة إلى القيد 
الذاتى «سامياما» amSina)‏ فقط» بل يؤكد اشا الحاجة إلى تصرف موجه 
من الذات» «(بهافا شودهي» »)Bahava Shuddhi)‏ مجدداً . تأرّل ال«بهافا 


شودهي) عادة على أنها تطهير ذاتي » أي صفاء الذهن» إلا أن هذا المصطلح 
غامض بين تطهير الذات ذال کا إدراك ذاتي فردي أو لق يضمن على 
الأقل تطهير الفرد لنفسه مرخ النة السبعة تجاه الاخرين. فى تصوري أنه فى 
سباق اراسي الأخرى كات الةم إ3 الشعرر المعثوي بال السببية باه 
الآخرين أن هلي الال خياب التي السيفة يجب أل يكون سے بوسسة لها 
يعني «بهافا شودهي). وليسن القيد الذاتي والتطهير الذاتي محرة [تيكينك: أو 
احترازات» بل لهما أهمية أخلاقية. 


بأخذ كل هذاء ولتقديم الفهم والتقدير المتبادلين» فمن الأفضل› 
بحسب ما يقول المرسوم» أن يكون هناك «ساموفايا» (8/إ2)5352072 التقاء: 
أي مجمعاً من «باساندا» يستطيعون به أن يسمعوا بعضهم بعضاء ويتواصلوا 
مع بعضهم حا ثم يمكن أن يكونوا «باهوشروتا» (8ناتطؤناطة0)» الشخص 
الذي سح للجميع › المستمع المثالي والمنفتح . بهذه الطريقة س يكون 
لديهم «أتما باساندا فرادهى) «(Atma Pasanda Vraddhi)‏ أي نمو فى الفهم 
الذاتي لباساندا الشخص» بل نمو في كل الأساسيات. المراسيم هنا تتضمن 
أن ا 0 الذاتي للباساندا ليست جامدة» بل متطورة e‏ ابت 
لوم الا شري اغف من دود سبب محی يخل بهذه العملية. وليك عن 
تدميره «الدهاما»» فهو يضعف النمو المتبادل . 


تضيف المراسيم أنه لا يهم كم كنت كريماً بالعطايا وكم كنت مخلصا 


نف 


بالعباذات إذا كنت تفتقد (الساهياما»» والابهافا شودهيوق»): وميزة 
الناباعوشروتا»؟ فعهدها حل الاشاح فى امال لا قيمة له يكل ابعاكس» 
الشخص الذي لا يستطيع أن يقدّم العطايا لكنه يملك الفضائل المذكورة 
أعلاه فإنه يعيش حياة «دهامية» (عنصسصهطل). نسبة إلى «دهاما"”*'. ومن ثم 
الشخص الذي لا يقلل من احترام أحد. والذي لا يملك نيّة سيئة تجاه 
الآخرين» والذي لا يقوم بالعنف تجاه المخلوقات الأخرى فإنه «دهامي» 
بحق. لا تتحقق «الدهاما» فقط بالتضحية بل بالقول والفعل المحقين. 


كلا هنين السرسوميع ل يشر إلى الاختطيته بل الل اة اة 
الأديان» لكن النقطة العامة التى أودّ إيصالها عبر هذا النقاش أنه لا توجد 
فلسقة راکد شوعدف حكما سا ولاك 88 ا بد بلط الدرة 
والدين/ الفلسفة كانت دائماً محفوظة. أظنّ أن هذه النقطة تتسق مع فكرة 
شيلدون بولوك (1ه20110 ه586140) بأنه لا يوجد شىء يدفعنا إلى التصديق أن 
«التشريع» أو الشكل السو ممه ا ا لا سلاك شيعا عا 
البروز الموجود في اللاحداثة واللارأسمالية اللتين انتسب إليهما 
الباحثون»””*". بالاشتراك مع شروط أخرى» التقليد المستمر برفض استخدام 
أي وجهة نظر دينية لشرعنة سياسية ساعد كلا من التنوّع الديني والتوفيق 
إضافة إلى حرية التحرك من دين إلى اخر. 


الخديت لان توق ذه ارط ظهر سيدا في (العرنة 2 الآوزة ب 
في العالم الغربي» حددت الحداثة تشكل «عصرها العلماني» الأول حصل 
هذا بسبلا. د ضعف الضيلاتت بين الأفياق والدول» ذ فحتى النزعة 
الاتسائية الحصرية في غرب آفذوتا وشغال الأطلسي لم تشرعن الحكم 
السياسي بشكل مباشر . افا لآن الكتسبة فقدت سلطتها الاجساعية الواشعة 


(#) أي ملتزمة بالعقيدة والدين (المترجم). 
(۳) انظر : 


Sheldon Pollock, The Language of the Gods in the World of Men, Sanskrit Culture and Power in 
Premodern India (Berkeley, CA: University of California Press, 2006), 517. 


شهادة بولوك أكثر تعقيداً من المقدمة هناء وهى متجاوزة لمدى هذه الورقة للحصول على المزيد 


فرق 


أي وا ا ساعد ود يسني 0 وهيبة 
ay RE rer yg‏ 
الفسيفسائي» إلا أن اة كانت فد عقت يشكل ملحوظ . 


وتي أرجع إلى نقاش الهند. من الواضح أنه ليس من حسجتي القول إن 
هناك هوية أو صلة بين العصور القديية والتحديعة لاق عصراً علاتا 2 
كليهما. لكن بعض الخلاصات الأولية الممكنة التي تحتاج إلى مزيد من 
التحقق يمكن أخذها من المقالة. ای لعله كان هناك مجموعة معقدة من 
الحركات التي تؤدي إلى عصور علمانية متنوعة منتشرة عبر قرون زمنية 
مختلفة وعبر مناطق عديدة. يجب أن نبحث عن هذه العلمانيات المختلفة 
وتكعشفب الشوقاك فة القن اتا واا فاضا كان كل منها 
نيزا فا صن الو لكر لا يوعد هناك أرضية بدي لجسي 
تحت وسم «بدائي» واعتبار الأخرى امتطؤرةة اح أكهر التشييفات 
الأخلاقية والمعرفية E.‏ تستطيع افتراض تقدمية ساذجة. سيختلف هذا 
الحكم من ميزة إلى أخرى. وسيكون مرتبطاً بالسياق. ثالثء على الرغم من 
كل الاختلافات» فهناك طرق يمكن أن تقشائه بها هذه وهذة التشابهات قد 
تكون موضحة للأمر بقدر ما هي الاختلافات. هناء آخذ الإلهام من ملاحظة 
لبرنارد ويليامز فى العيب والضرورة («ااءءءءءN‏ #4سه مم+ه55) فهو لا يشير إلى 
الشابيات اة على كي عن الاج الدر عرف مجاه ولا إلى 
التمابهات اللأواعيك يل إلى العقابهات الى ٠لا‏ يحرف فیھا والمرتيطة 
بالمفاتيم التي مغر بامشطذاهها تاريل مشاعرنا ومشاعر الأسرين وتصرقاتا 
وتصرفاتهم والتي أصبحنا بها أكفاء» لأسباب ثقافية وتاريخية ‏ وفي حالة 
المجتمعات ما بعد الاستعمارية» مثل الهند» لأسباب سياسية. يعتقد معظم 
الهنود أنهم عندما يشاركون في التقاليد التي يسمونها «علمانية»» فإنهم لا 
پیک أ + يشتركوا في الأنماط e‏ ا 0 وقد يكون 

ف السثير 5 إيجاد أنه فى بعض الجوانب هذه المشاركة قد تأخذنا إلى 
اليد وة اه ا مع الأسلاف-الذين كات لديم تعض العلاقة 
المبهمة بناء لكننا أضعناها لأنها غريبة وبعيدة للغاية. ربما يمنحنا هذا أسبابا 
لنعامل شعوب الهند القديمة على أنهم أسلافنا الثقافيون بطريقة مشابهة لنظرة 
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الأوروبيين غير الحساسة إلى اليونانيين على أنهم أسلافهم. وهذا له تبعاته 
على الكيفية التي ننظر بها إلى الهندوسية . 


إدرا كي الخاص لجان الذي نحن فيه › في الوقت الحالي» في الف 
فسبابى ومضطرب إلى خد ماء باختلاف كبير ومهم عن إدراك تايلور البارع 
للمتخيل الاجتماعي الحديث. لكن من الواضح أن إدراكاً أفضل لمعنى 
الاتيقال إلى سحل احتفاضى معاضر ۔ ولیس جرد أشبل قكرة عنما خو ب 
يعتمد على المكان الذي سننتقل منه. شعوري بأن ما يبدو أن العوالم 
«الغربية» قد تركته وراءها القديم» الخدت مطلع الحديث . ها رال 
موسودا فى آالينب ئيس بالشكل ذاته أو والدرسة زاتهاه لكيه عا ؤال مهل 
التمييز. على الرغم من التغيرات الكبيرة» وعلى عكس أدبيات حكمة التاريخ 
والعلوم الاجتماعية» فإنه يبدو أن الصلات بين القديم والجديد ما زالت 
مستمرة في الهند. أبدى إيريك ددز (20405 810), أحد أعظم باحثي اليونان 
القديمة استياءه من صعوبة استرجاع اعتقادات ومشاعر الأشخاص الذين 
أو تفكيرهم» إلا أنه لاحظ الصلة الواضحة بين سجلات طقوس اليونان 
القديمة والصفات الانفروبولوجية لطقوس اليوتان الحالية, قد تكون هذه 
الصلات أكثر وتيا في الهند. ناخد مالا واحدا : لم يتغير طقس الزواج 
کیرات إلى أن ترديت الفرنيعات القيدية فى أجراء ع الود هى اج اوت 
عملية لتلاوات سابقة. أحياناً يتساءل الشخص إن كان عدم قدرتنا على 
الإمساك بكثير من الظواهر القديمة في الهند يعود إلى غيابها الطويل» أم 
فرجة أك يعود إلى حعيضويرها العستمي .. انها نا زالت كامنة وقريية متا 
لدرجة أننا بالكاد نستطيع ملاحظتها ! 

قد تساعدنا تجربة فكرية على إيضاح هذه النقطة» الفقرة الآتية مكتوبة 
كأنها كتبت قبل ثلاثة آلاف عام! 


ليود رة ھکل غير اراد پام النيية دت إلى اا 
إلى العالم وليس بعيداً عنه» وبآن يكونوا في الوطن بدلا من العتفى. كما 


o 


أنها تخفي ميلا إلى قبول هذا العالم أكثر من تغييره. إنهم يأخذون مهمة 
العيش في هذا العالم بجدية كبيرة» فواجباتهم كأرباب أسر الإنتاج والتوالدء 
والقيام بالممارسات التي لولاها ثموت المجتمعات. ولتدبير هذه الخيرات 
الدنيوية» فإن تصرّفهم الخاص - الكارما ‏ أساس لكن الذي يوازيه أو الأهم 
منه هو المساعدة من الآلهة المتنوعة. تستطيع الآلهة أن تسهل الوصول إلى 
النتيجة بشكل مباشر أو تحجب آليات الأرواح الشريرة المعيقة والبشر 
الخبثاء. يجب أن يتم استدعاؤهم بالطقوس والصلاة لمساعدة عبادهم» 
واسترضاؤهم بالمهرجانات العامة لضمان المنافع الجماعية. عالم الهنود غير 
متعال بدرجة كبيرة» ومدفوع بالسعي إلى خيرات الدنيا ومسحور بطريقة 
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مدهشه . 


عدد كبير منهم يؤمن بالولادة الثانية ويأمل أن تعاد ولادته كإنسان. 
مفتاح الحياة الطويلة والولادة الثانية كإنسان هو أداء الطقوس اليومية 
والموسمية الصحيحة. من المحتمل أن هناك عالما وراء هذا العالم» حيث 
يسكن الأسلاف والآلهة» لكن هذا لا يتبعه اعتقاد بتعال جذري. بالنسبة إلى 
معظم الهندوس» «الموكشا» هي من تبعات قليلة» وهدف شرعي للساعين 
الباحثين عن الخلاص الكامل مثل «السادهوس» (15ا530) و«السانياسي», 
وهي نادرة في «(كاليوغا» (Kalyuga)‏ اليوم على أي حال اله عدف أكثر 
قابلية للتحقيق» لكن» في الواقع» سيكون من الأفضل الاستمرار بالعيش 
على الأرض . ولا يكتفي الهندوس كما يبدو من الحياة هنا والآن». 
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خرف 


)۹( 
راديڪاليه غاندي: تأويل 


عقيل بلغرامي 


لم يتعامل غاندي بشكل مفصّل على الإطلاق مع مفهوم الطبقةء ولم 
يقل شتا حول «صراع الطبقات» في السياسة الفريدة التي تبناها وأحدثها. إلا 
الى أعتقد. أن هناك غاندي «يساري» وراديكالي بالمعنى الواسع لهذا 
المصطلح ولكن الأصيل. ولكن إذا كان الأمر كذلك» فإِنْ أمامنا مهمّات 
تأويلية» علينا التصالح مع هذا الغاندي بالسهولة التي يبدو بها غاندي» 
وبشكل محق» عرضة لاعتباره معاديا للحداثة. 

أود الاقتراح في هذه المقالة أننا إذا اتبعنا منهجاً ممثلاً بشكل رائع 
وتفصيل توضيحي في كتاب تايلور عصر علماني. يمكننا أن نؤسّس خطا 
نقاشياً أنظهر كيف أن ما يبدو عليه غاندي من كونه معادياً للعلمانية يمكن 
قراءته جنباً إلى جنب مع راديكاليته”". الطريقة جينيالوجية في جوهرهاء 
ويمكن أن توجد في أقسام من عصر علماني التي لا ينظر فيها إلى علمانيتنا 
بوصفها مجرد إسقاط لعناصر دينية من رؤيتنا للعالم السابقة» بل بوصفه بنية 
منروسة للسقة الحديقة المبكرةء بة أت قفها حواتت من الديه للنسه فوا 


(١)‏ استشدست هذه الطريقة فيما يتعلق بغاندي وموضوعات اشرق ذات صلة ب«الاستغراب» 


: [«تذثلةغمء06010] قبل أن أقرأ كتاب تايلور حول هذا الموضوع»› انظر مقالتي‎ 
Akeel Bilgrami, “Occidentalism, the Very Idea: An Essay on Enchantment and the Enlighten- 
ment,” Critical Inquiry, vol. 32, no. 3 (Spring 2006). 


لكين استععدامي لب ية ٠‏ أما اانه ایر SEE a f‏ 


TTY 


ال ل 


مركزياً» وخاصة جوانب العناية الإلهية المرتبطة بربوبية ظهرت جديداً في 
تللق الحقية. با أن موضوعى هو غاندي» فإن د تطبيقو یلا الم لمنهجح ملزم 
بالتركيز أكثر مما فعل تايلور على الفشل في الاقتصاد السياسي للتغيرات في 
الدين والثيولوجيا وفي سياستها في تلك الفترة. 


الفكرة العاريلة العا ال اها للعرفيق عبن عا ندر تفضا من 
ناا غاتدق للسدالة وراد يك الي هن الآنية: مين ساد عقني تهنا 
الصلة العميقة لراديكاليته مع تراث أوائل العصر الحديث ومعارض ظهر في 
أوروباء وخاصة في إنكلتراء لم يذكره غاندي نفسه (أو ربما لم يعرف به)» 
ولك أفكاره المحادية للحداتثة كها تسس تشاركت مه يشكل غميق ومفصلل . 
ارف الا لااك وف جد ريشا مادء راچال بان م 
يبدو معادياً للحداثة في أفكاره لن يكون كذلك إذا أبقينا هذا الجدل حاضراً 
ا 


بشكل عام» تلك العناصر ذات التشابهات مع الأفكار المعارضة 
الراديكالية والتى عبر عنها فى أوائل العضر الحديث قد تبدو لنا أنها معادية 
السدالفب Aa‏ :اتن الاب جردت لور نظي كتاف A‏ تدمع إل 
التفكبر بهذا الفسار بين الحداثة المبكرة والمتاخرة على أنه حشمية [غائية]]: 
وبالتالي» ثانياً: نزعتنا من منظور تأخرنا إلى إسكات الحضور الواضح 
والجوهري للأصوات المعارضة فى الفترة المبكرة» والتى ضاعت فى ميدان 
الس الرابى ها و اع اليس تعاوة هقان 
العاملان ليجعلا الأمر يبدو وكأن أي تأييد لبعض من الأفكار الراديكالية 
الموجودة في التقاليد المعارضة الحديثة المبكرة في وقت متأخر مثل عام 
49 » عندما كتب غاندي كتابه هند سواراج (Hind Swaraj)‏ (أي الحكم 
الذائن انتا ياعد بالشبوورة مرا رها ما وه آم لن ودر كذاك 
إذا اعتبرنا هذه الغائية غير إلزامية كما فعل غاندي» وإذا احتفظنا بشكل تام 
في نظرتنا إلى الماضي بالقوة والإمكانات الضمنية التي امتكلتها هذه الأفكار 
المعارضة؛ على الرغم من ققد من كان ويها ٠‏ 


Anthony J. Parel, ed., Hind Swaraj and Other Writings (Cambridge, MA: Cambridge (YT) 
University Press, 1997). 


۳۸ 


إذا كان من الممكن استخدام تعبير «أوائل العصر الحديث» على أنه 
وصف بريء تماما لفترة من الزمن في أوروباء من دون أي تضمينات مدمجة 
لوضف حلا الساضي قط الذي من شاف أله يتقف عى ورات للا 
المعاحرة.هناكء فإن راديكالية تلك الفقرة قد تعطينا فكرة عن : الامکانات الى 
حافظ عليها غاندي في هند بداية القرن العشرين» والتي اعتبرها تمر بمرحلة 
انتقالية تشبه مرحلة أوروبا في «أوائل العصر الحديث؟. مع خوفي من 
السبب بالملل كران هذه القطة:-الدبالكتيكية الأساس: يجب أن لكرن 
نظرتها إلى هذا الب كلب برهف عاديا للحداثة بدا عد وه ا ار 
الراديكالية التي كانت مع قدرتها الحقيقية في هند بداية القرن العشرين» على 
منع المسار المثير للشفقة للاقتصاد السياسي وجوانب من الحوكمة السياسية 
العى كانت ققد قطورت خلال القعرة الحنيئة فى أوروياء عدا فقط لان 
اكان الموكية ال ية لها عن يه معطي ن التاريخ الأثر الكبير 
الذن كاتت فد تركعه هذه الأصوات. المعارقية فى أواقل العر» تاركة 
الاتطباع فقط للقترات السابقة التي تجعل ظروفتا كأتها حتمية في: ردنا 
الحاضر. كيفية تصحيح هذه النزعة داخلنا بتوسيع هذا الانعكاس الديالكتيكي 
تاشلا حو الشرعية ال ية المقالة القتصيرة. 

لماذا اخترت الاستتاد فى هذا الديالكتيك العفسيرى هن بين كل 
الأشياء: رايكالية أورويا القرن السابع عشر وخاصة إنكلتراء على أنها الفترة 
السابقة المؤظرة الصحيحة لإلقاء الضوء على ما يبدو أنه معاداة الحداثة عند 
غاندي؟ 

كتاب هند سواراج هو نتاج نقد انفعالي وفطري» إلا أنه يحدّد 
البموضوعات الى تتكرر يشكل ثابت فى الكثابات الللاشقة. كما آنه عندها 
يدرس مع عله الكتايات» ر شيا أكثر عتهبية يمكن. أن يي عليه القارى. 
كان بتاى”" التغديد على أن أقكار غاندى الموجودة فى هذا النص» والتى 
تطورت مع اوقت عين دوة النظبي ہکن ألا تھے تاعا إذا اع زا 
واحداً بوصفه مركزياً بالنسبة إليه» ورأينا جوابه بوصفه يضم عدة تضمينات 


Akeel Bilgram: “Gandhi, Newton, and the Enlightenment,” Social Scientist, vol. 34 (¥) 
(MayÙJune 2006), and “Value, Enchantment, and the Mentality of Democracy: Some Distant 
Perspectives from Gandhi,” Economic and Political Weekly, vol. 44, no. 51 (December 2009). 
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رسمها هو بنفسه بطريقة مثيرة للاهتمام» على الرغم من أنها قد تبدو غير 
واضحة كما هي بالطريقة التي اويا لاسا . السؤال هو بأكثر صيغه 
عمومية : : كيف ومتى غيرنا مفهومنا عن العالم بأنه ليس فقط مكاناً للعيش» 
بل مكان للسيادة والتحكم؟). 

ظن غاندي أنه بجوابنا عن هذا السؤال نستطيع أن نلقي لائمة هذا 
التغبّر - الذي يبحثه هذا السؤال ‏ على تطوّرات محددة فى الغرب ومرتبطة 
باعل ا في موضوع محوري في كتاب هند سواراج. . لذلك أعتقد 
أننا يجب أن نرجع ا أوائل ا ایتا كي ما ان الان ل 
ونهاياته في أوروباء عندما كان العلم الجديد يتشكل للمرة الأولى» ثم يتعرّز 
بطرق تجاوزت كل الحدود الضيّقة للعلم نفسه. 

دراسة متعاطفة ومتأنية لكتابات غاندي تسمح لنا برؤية بعض من خطابه 
الجاف أحياناً السابق» ولنجد أنه ليس نقداً للعلم بقدر ما هو بضعة كلمات 
غير مبالية يكتبها مجادلاًء أو حتى ليس نقداً للعلم الحديث» لكنه حقيقة نقد 
لوجهة نظر ميتافيزيقية ولدتها تطوّرات محدّدة ترافقت مع صعود العلم 
الحديث وتبعاته على المجتمع والسياسة والاقتصاد السياسي والثقافة. (كتب 
غاتنى فسا ليقول إنه ليس د التق بعد انها بل حك العقلية الس ولتت 
مها البقفية عدا كانت لحت سيطرة ال الف لم يكن لها دافم 
AEN‏ اله ESE Uil‏ 

السبب الذي أؤكد به «وجهة نظر ا واعقلية سالا بذلا من العلم نفسه 
في تمييز الهدف من انتقادات غاندي» هو أن مجموعة من المفاهيم 
والمواقف الجديدة التي كانت تترسّخ حول العلم الجديد في نهاية القرن 
السابع عشر وبعده» كانت محل معارضة شديدة ‏ بمصطلحات تشبه 
مصطلحات غاندي ‏ من قبل علماء «معارضين»› لم يكرد لديهم أي إشكال 


)٤(‏ «ما لعتوضى سليه عير جر اليات جف العسال: توجه الناس إلى حفظ العمالة حتى صار 
الآلاف من دون عمل وألقوا في الشوارع ليموتوا من الجوع. لا أريد حفظ الوقت والجهد لفئة واحدة 
من البشره > بل لهم جميعاً ٠‏ لا أريف قر كج الق ةة بيد القلة: بل بيد الجميع . بالكاد تساعد آليات اليوم 
القليل على ركوب ظهور الملايين. ليس الدافع الإحسان أو حفظ العمالة» بل الطمع... إنه ضد دستور 
الأشياء هذا الذي أقاتله بكل قوتي... الاعتبار الأكبر للإنسان». انظر: 

Young India (13 November 1924). 


E 


مع العلم الجديد الذي وصل إلى أكثر تشكلاته منهجية في قوانين نيوتن . 
القوانين نفسها؟ جواب هذا السؤال الذي سأحاول تقديمه واختصاره يترك 
صدى مفصّلاً في فكر غاندي» وذلك سيكون فشلاً للتصور التاريخي من 
جانبنا إن لم نستطع أن نؤول شيئا واضحا لفهم نقد غاندي لل«علم الحديث» 
و«العلم الغربي) كما يوضحه اا ببساطة (شنديلة). 


كنت قد قلت إن إيجاد غاندي للصدع الموجود في العلم الحديث. 
وَلِطيّف كامل من الأضرار الاجتماعية والسياسية يجب أن ينظر إليه على أنه 
جواب سؤاله الأساس الشامل: «كيف ومتى غيرنا مفهومنا عن العالم بأنه 
لچس ققط مكايا للعيش» بل مكان للسيادة والتحكم؟». السؤال شامل لأن 
مصطلح «العالم» فيه هو مصطلح فني يتضمن كثيرا من المعاني» منها 
الطبيعة» والسكان من البشر للطبيعة» والعلاقات بين الطبيعة وسكانهاء إضافة 
إلى العلاقات الاجتماعية بين السگان. هذا كله يوصقة كلا متكاملا ب كما 
يقول - كان قد تغير مفهومياً بسبب وجهة نظر ميتافيزيقية محددة رافقت العلم 
الجديد» ولكن لجعل سؤاله وجوابه أكثر مرونة» من الجدير تفكيك العناصر 
المتكاملة إلى تحوّلات مختلفة» على الرغم من التكامل الذي سيقترحه 


مصطلح «عالم». 
سكم أذ ذا الششض ب«الظبيعة» وسال بشكز أكثر تجا عي 


مردداً صدى السؤال الأكثر عمومية: «كيف ومتى تغير مفهوم الطبيعة عندنا 
إلى مفهوم الموارد الطبيعية؟». نستطيع أن نسأل بعدها كيف ومتى تغير مفهوم 
البشر (سكان الطبيعة) عندنا إلى مفهوم المواطنين””' ومفهوم الناس إلى 
مفهوم «السكان»؟. وأظن» أثناء سيرنا للإجابة عن هذه الأسئلة على طول 
الخطوط العريضة التي اقترحها توجّه غاندي إلى إلقاء لائمة هذه التحوّلات 


(5) كان قلق غاندي الأكبر هو من فكرة مواطني الدولة الوطنية» وليس من أنماط المواطنية 
السابقة الى كاتنت رجو فى الفتينة فى اليوتات العديية ور لي على سيل الا و 
أفضل وأنتقد الدور الذي أدته الفكرة الحديثة الميكرة لل «عقد الاجتماعي» بتأسيس:فكزة:المواطنة 
هذه». انظر: 
Akeel Bilgram, “Democracy and Disenchantment,” Social Scientist, vol. 37, nos. 11-12 (Novem-‏ 

ber-December 2009). 


على التقيّرات: التى صنعها الغلم قن التصر الحذيتث» إن سؤالاً أخيراً يمكن 
أن ينبثق» وهو بوضوح: «كيف تحوّل مفهوم «معارف نعيشها» إلى مفهوم 
«تجربة نحكم بها»؟». إن هذا دلالة على طموح غاندي الفكري غير العادي 
بأنه فكر بكل هله الأسفلة الى تبذو مننوعة إلا أنها متكاملة بشدةء لذلك إن 
كال علا الا اک کا ھا فى الباق _ هي اال که 
بالفظر إلى الصدح الذي قد مرجد فى وجهات العظر الف ولّدها الخاد 
الحديث (بسبب صياغة السؤال بتعبير شامل لل«عالم» بوصفه مكانا للسيادة 
والعشكو). لو كان غاندي اظلم على فهنم كارل مأركس للاقتصاد السياسي 
ومفهوم الطبقة. : لكان قد لاحظ أن ماركس كذلك طور لطا واا جج 

من التحولات عند نقاشه حول «الاغتراب» (811608008)» الذي بحث فيه 
التحوّل إلى موارد ووسائل» وبالتالي إلى أشياءء الطيف الكامل للخضوع 
الإنساني. سأقول شيئاً عن هذا بعد قليل» ولكن» دعني أبدأ الآن بموضوع 
ا 

انحدر فهم غاندي للطبيعة بقوة من مثاليات البهاكتي الخاصة به» حيث 
الطبيعة مقدّسة» ومملوءة بالإلهي» ومتصلة بال«أتمان» (مهصة)”* التي 
تتخلل كل واحد من سكانهاء بألوهية موجودة من أجل الجميع وفي كل 
الأوقات» ولذلك يجب أن يدركوها ويجدوها بالعبادة'2. كان هذا المفهوم 
للطبحة متعف ١‏ : فى الوم الشعوئ النيني کین في أورويا أراقل السصر 
الحديث. والذي. يصفه المؤرخون الفكريون بأنه «أفلاطونية محدثة» 
(13001510م7160)» وو جدت يووا علنياً في كتابات بعض الراديكاليين مثل 
ار و جيرارد وينستانلى (رعامهtیم¡W‏ ۵۲۵ه6)» والمتشدق e‏ جايكوب 
باوثملي GE Bauthumley)‏ كاسمين في إنكلترا وجا . کد كان هنا 


3 8 فيها ا الس اناه ۳ الرغم من أنها لست ب غا ساوک في هذه ال 
فة أكثر ار اطا هي تشديده على الوجود المتفشي للقداسة التي يصفها غاندي بشكل دائم ب«موكشا») 
في فهمه للهندوسية . 

(:) نسبة إلى جماعة الحفارين (المترجم). 

(::*) نسبة إلى جماعة المتشدقين (8321655) (المترجم) . 

د ا تي الإله كان ا الکو و السهلك را وكل 


۲۲ 


المفهوم ‏ الذي تم تقويضه في نهاية القرن السابع عشر بالتفافة مرتبطة بالعناية 
الإلهية؛ حيث لم يعد الإله يعتبر بأنه محايث في داخل الطبيعة» بل موجود 
بعيداً خارج الكون ‏ يوصف عادة بالتعبير اللاتيني: «ديوس أبسكونديتوس» 
«(Deus absconditus)‏ أي إله وضع ا للحماية . كتابات نيوتن مرتبطة كثيرا 


بهذا النفي للإله خارج الكون» على الرغم من أنه لا يوجد شيء في علم 
نوتخ يتطلب ذلك أي أنه لا يوجد شىء فى القوانين التيوتتية ولا المبادئ 
ار مك الجاكية طالب ان ثرى الال في کان کار نا سلف کک 
أن الطبيعة والمادة خاملتان ومنزوعتا القداسة وأن الحركة جاءت كنتيجة لدفع 
الإله من نقطة «خارجية» أرخميديسية لم تكن محل مطالبة كتفسير ضمني 
للحركة من قبل قوانين نيوتن» أكثر من فكرة أن الحركة أصبحت ممكنة من 


Norman Cohn, The Pursuit of the Millennium: Revolutionary Millenarians and Mystical Anarchists= 
of the Middle Ages (Oxford: Oxford University Press, 1970). 


وقال وينستا نلي : «الإله في کل الأشياء»» و«الحقيقة مختبئة في كل جسم»)» ا في : 
Christopher Hill, The World Turned Upside down: Radical Ideas in the English Revolution (New‏ 
York: Penguin, 1984).‏ 
هذه الأفكار الحلولية والهرمسية مركزية في عقيدة مجموعة من الطوائف الراديكالية» ليس في 
إنكلترا وحدهاء بل من زمن أقدم (منذ مذاهب برونو وفيسينو) في أوروبا كلها. من الجدير بالملاحظة 
أنه في أوروباء كانت الشخصية المتاهرة باروخ سبيئنوزا أكثر تأثيرا في السياسة من بعض هؤلاء 
الأفلاطونيين المحدثين الأوائلء وکال في بعض الأحيان لهسا للانفصاليين العلمانيين في إنكلم ١‏ 
الكين تحدثت عنهم . : سبيتوز! : أيقسا : معروف بمساواته الإلهي بالطبيعة» لكنني لا أعتقد أن هذا 
يوصف بأنه «وحدة وجود»» وأعتقد أنه من الخاطئ وصفه بأنه «تقديس» للطبيعة. من المجرد جدا 
مساواته بذلك . إلا أنه من المثير للاهتمام رؤية جوناثان إسرائيل وهو يضع كثيراً اا سوا يلين 

المجموعات الراديكالية فى أوروباء انظر : 

Jonathan I. Israel, Radical Enlightenment: Philosophy and the Making of Modernity in Europe, 
1650-1750 (Oxford: Oxford University Press, 2002). 


يسجدد الكعاب كاملا اتفال التركير من الناثير الليبرائن الأ ور قي كي ية كل لوك الي نا 
يسميه «سبينوزية» واعتمادها الفكري على جانب أكثر راديكالية للتسوير . «الراديكالي» بالنسبة إلى 
جوناثان إسرائيل يمكن اعتباره أقل أهمية للتنوير الأورئوذكسي من المجموعات الراديكالية التي أرگز 
عليها هنا في إنكلترا . تستحق هذه الاختلافات دراسة عن قرب . يأتي مسار الراديكالية التي أستحضرها 
لفهم أفكار غاندي الراديكالية انطلاقاً من طوائف مثل «الحفارين» إلى الانفصاليين العلميين الذين 
ذكرتهم وصولاً إلى شخصيات مثل بلايك وحتى لاتا موريس ونماذج اليسار الديني الانشقاقي مثل 
تاوني . لدو آڻ جوناثان يبحث: عن مسارات تؤدي إلى شخصيات سخافة ننا تل كوتدورسيت: الذي 
لك خاب اتا رها مع الفكر الغاندي. بمعزل عن غاندي» حتى لو ركز الشخص على أوروبا فقط» 
هناك عمل مقارن ممتع ب القيام به في التاريخ الفكري للتنوير وإرثه لاحتمالية سياسة راديكالية 
أصيلة . أظن أن مفهوم جوناثان إسرائيل التاريخي سيقصّر عن تراث الراديكالية الذي أبحث عنه. 


د نا 


مصدر «داخلي» مقدس للدينامية في المادة والطبيعة. كلتا الرؤيتين كانت 
متوافقة مم الشوانون نين ومع مفهوم الجاذبية. إلا أنه في نهايات يم السابع 
عشر أصر منظرو «الجمعية الملكية» (شخصيات مثل صمويل كلارك [عناسدة) 
(©1311© وريتشارد بنتلى (نء1)مء8 350طء81) على أن التفسير المحايث ذا الرؤية 
العلرلية الأتقضالية العامة (يقال :إن «الاتتمائ :9" اللامم وشديد. التقاب 
جون تولاند هو الذي سك مصطلح «وحدة الوجود»» على الرغم و أثة 
وبالطبع› لضن لشو ف وضع المذهب) كان اطا 'بشكل خطيرء > وأنه جزء 
من العام النيوتني أن الإله ينظر إليه بوصفه مكوليا العثاية الإلهبة عن بعد 
اکا ارجا بالكون. قبل نيوتن نفسه بهذا التقديم العام لفكرته ‏ على 
الرغم صخ أفلاطونيته المحدثة وهواجسه الكيميائية الموثقة 71 جيد 7 
رادي ST EE SY‏ لافقا OE U‏ بل 


نزع القداسة هذا عن الطبيعة عارضه بصخب علماء انفصاليون (سموا 
لاا «الفلاسفة الطبيعيين») مثل تولاند وأنطوني كولينز «(Anthony Collins)‏ 
الذين» على الرغم من موافقتهم على العلم الجديد الذي تشكل على يد 
توت راو بهذا العاويا المسافيريقى تسترعة رة من التبعات. على 
الانيااتية والاقتضاة التياني القن القدوهاء عدي إلى آفگاز وسدازسات 
رجال الدين الراديكاليين السابقين بانتقاداتهم». والمتبثين بالتفصيل يعدد من 
انتقادات غاندي حول تدمير الحياة القروية الزراعية. اذعى هؤلاء تحديداً أن 
مفهوم الطبيعة الوحشية والخاملة كان محل حشد من قبل الشخصيات 
الأورثوذكسية فى «الجمعية الملكية» فى تحالفات مفتوحة كانوا قد شكلوها 
لمصالح دعائية وتجارية وأورثوذكسية أنجيليكية لجعل الطبيعة محل نهب على 
نطاق واسع وأكثر منهجية بكثير» بطريقة ليس لها مثيل. لقد كانوا يستجيبون 
لإطار عمل أيديولوجي مؤسس عمدا» ويظهر في ملاحظات مثل تلك التي 
تا الغا التعاصر رن أواكل امتساديي لك :اتةه وشخضية بارزة في 


(#) نسبة إلى جماعة الانفصاليين (۲8ع"عءء¡5) (المترجم). 
(۸) هذه التوصيفات موجودة فى : 
Isaac Newton, The Opticks (1704). 1‏ 
بالنسبة إلى الجانب الأفلاطوني المحدث الأقل شهرة لنيوتن» انظر: 
James E. McGuire and Piyo M. Rattansi, “Newton and the “Pipes of Pan”,” Notes and Records‏ 
of the Royal Society of London, 7701. 21, no. 2 (December 1966).‏ 


٤ 


معيارياً. قدّم غاندي بالطبع هذه الأوامر المعيارية على أنها تملك مصدرا 
مقدساً. وكان هذا تأثير البهاكتي. فصل هذا عن كونه معادياً للحداثة يعود 
تحديدا إلى أن تلك السقيقة ستكون غببخلة إلى أقصى .سعد كان عند مارک 
فكرة شبيهة بعلاقة الطبيعة بسكانها من البشر كذلك» على الرغم من أنها 
كانت متَضّمّنة في إطار علماني تماما. يمكن إيجادها في بضع فقرات في 


مهو 


كتاب مخطوطات عام ‰٤‏ الاقتصادية والفلسفية لماركس . هذه إحداها: 
«هنا فقط توجد الطبيعة كأصل لوجود الإنسان نفسه. هنا فقط توجد الطبيعة 
بوصفها أساساً لوجوده الإنساني الخاص. هنا فقط يصبح ما يمثل وجودا 
طبيعيا بالنسبة إليه هو وجوده الإنساني» وتصبح الطبيعة هي الإنسان بالنسبة 
إليه. هكذاء يصبح المجتمع وحدة كينونة الإنسان مع الطبيعة ‏ البعث 
الحقيقي للطبيعة» حيث تتحقق طبيعانية الإنسان وإنسانية الطبيعة 
كلتاهي»7 0 , كيفية الارتباط الدقيق لهذه الفقرات» التي تؤكد ادعاءات 


ميتافيزيقية مجردة ا حول الوجره الإنساني اللا مخٹر مب الذي ڀاتي من 
الفعالية الإنسانية بهذه الطريقة متزامناً مع الاب المع الل 


Dirk .ل‎ Struik, ed., The Economic and Philosophical Manuscripts of 1844, translated by (۱1) 
Michael Milligan (New York: International, 1944), p. 137. 


(۱۲) يجب ألا يووّل الشخص ملاحظات ماركس هنا حول العنصر الإنساني في الطبيعة («تصبح 
الطبيعة هي الإنسان بالنسبة إليه»)» (إنسانية الطبيعة)»› . . . إلخ) على أنها مفهوم حيوي للطبيعة أو على 
أن الطبيعة فيها عنصر من القصدية . هذا تيعد ككيرا عن هاديتة . يفضل التفكير فيها على أن الطبيغة 
تفرض مطالب معيارية عليناء إلا أنه» وحتى لو رأينا الطبيعة تفرض مثل هذه المعايير فهذا لرؤية ماديتها 
في ضوء مختلف قليلاً عن التأويلات العلمية المجردة لماركس . على الرغم من ذلك» أدت مقاومة هذه 
العلموية إلى رؤى» في تصوري› غير قابلة للتصديق إلى حد ما. على سبيل المثال» النظر إلى عناصر 
قاصدة في الطبيعة مستحيل لسبب بسيط . إن كان هناك قصدية» فنحن في منطقة ظواهر يمكن أن تكون 
عناصرها هدفاً لأشكال معينة من النقد. كذلك» فالقصدية الإنسانية هي نوع من الظاهرة التي يمكن أن 
يقال عنهاء كما نفعل بشكل متكرر» أشياء مثل: «هذا شيء من الخطأ فعله» أو اعتقاد خطأء أو حتى 
رغبة من الخطأ أن تكون موجودة» . لكن ليس من المنطقي قول أشياء كهذه عن عناصر في الطبيعة› 
فس ود اا يمكن أن نقول «هذا غروب مخيب للآمال»» لكن هذا ليس شكلاً من النقد الذي 
بضدة بأنها ذات عناصر قصدية. عدم مناسبة النقد الأكثر ثقلاً مقا (أعني ب«مفهومي) أي مفاهيم 
مرتبطة بعلم نفس الأخلاق)» عندما يتعلق الأمر بالطبيعة› هو شيء من الدليل على أن هناك مزيداً مما 
يمكن اقتراحه حول أنها مملوءة بالموجودات القصدية وهي فوق الموجودات القيّمة التي تفرض مطالب 
معيارية علينا . مصطلح «مطالب» المقصود يجب ألا يؤخذ حرفيا . ۽ عله لت سالب ابه عن كات او 
ذوات قصدية» ولم يكن ماركس يقصد قول ذلك في خطابه حول «تصبح الطبيعة هي الإنسان بالنسبة 
إليه» و«إنسانية الطبيعة» . 


E 


«الجمعية الملكية)» ويليام بيتي (نإماء2 صنا۷1)» الذي قال في إصدار له عام 
۲ «ما يمكن أن يكون معنى الأجسام المبجلة» في حالة المكان 
المبارك الذي يجب أن تكون فيه؛ من دون تحدّب مدار النجوم الثابتة» هو 
ذللك الكلي عاسم الذي وضع من أجل استخدام البشر على 
ارش . من وجهة نظر روح العالم» »)anima mundi)‏ كان هناك قيود 
مدمجة لما يستطيع أن يأخلة الإنسان من الطبيعة» وكان هذا الأخذ راا 
بطقوس إظهار الاحترام للطبيعة والحضور الإلهي فيهاء قبل فترات الزراعة 
القت 3591 د هق ادو أي فيد ميتافيزيقي كهذا بحسب قرليم افا رنت 
الأشياء مخاحة لا خد مع الظبيعة بلا عقاب» واستشرفوا بان هذا سيجعل 
الممارسة غير المنتظمة الوم لتسييج الحقول الإجباري من قبل اللوردات 
أضكانب الأراضي EFF‏ ممنهجة وب قاتا : حارمة الفقراء من 
الزراعة الجماعية للمشاعات وقول ب فة اليوم «الأعمال A‏ 
وبالتالى مذمرة قل اشكال المساواة آلقى سحت إليها الطوائف الراديكالية 
وحتى في حالة «الحفارين» جعلوها ت ممارسة . 


من الواضح حتى بنظرة عابرة أن الاقتباس الذي أخذته من ويليام بيتي 
إقرار مبكر لآثار النظرة الميتافيزيقية التي استهجنها غاندي» وهي ا 
على سبيل المثال في ال اسلا المهمة جد بين غاندي وطاغور. يردد 
طاغور صدى بيتي عندما يقول: «إذا كان لزراعة العلم على يد أوروبا أي أثر 
أخلاقى؛ فهو إنقاذها للاسان من غضب الظبيعة: لا استخدافها للبشر كالةء 
بل اسسخدامها لال للج قفري الطريمة لنقدية الإنسان» .على :التيضر: 
كانت رؤية غاندى أنه لا يمكن للإنسان أن يجد طريقه بمعاملة الإنسانية 
كغايات لا كوسائل6 ها لم تكن نظرته الجوهرية الميتافيزيقية تجاه الطبيعة 
مختلفة عما اقترحه بيتي وطاغورء ما لم نر الطبيعة نفسها تضم ممتلكات 
قيمة تتجاوز تلك التي تدرسها العلوم الطبيعية» وهي ليست مجرد موارد 
للاستغلال» بل هي ممتلكات تفرض علينا أوامر معيارية» لذا هي تقيدنا 


William Petty, “An Essay Concerning the Multiplication of Mankind,” in: The Petty (4) 
Papers (1662), vol. 1. (emphasis added). 

)٠١(‏ انظر قسم 
“The Cult of the Charkha,” in: Sabasyachi Bhattacharya, ed., The Mahatma and the Poet (New‏ 
Delhi: National Book Trust, 1997).‏ 


Y٥ 


ادعاءات هاركس الأكثر دقة حول ما يحقّق :تمظ العضل اللاغترابى هو مهنة 
فلسفية كقيقة» إلا آنيا رورا عدا نين تصوره الكبامل حول العم 
والاغتراب في المجتمع الرأسمالي الحديث. التقارب مع غاندي حول هذه 
القضايا صادم ويستحق التوسع» لكنني لا أستطيع فعل ذلك هنا . 


المعارضة في أوروبا مطلع العصر الحديث» على الرغم من أنها 
تفت مكنا جركريا مثل الرقفن الثئ أوضهففه . عراش على الدب 
الميتافيزيقي الذي قدمه الأورثوذكسيون المتمسكون بالعلم الجديد لأفكار 
الاقتسادات الرأضيالية الاأمعشر اج العامة مه والمنبثقة عن هذا 
العلم - لم يكن محصوراً بأي شكل في هذا المكون. لقد ربط هذا المكون 
بشكل تكاملي مع قضايا أوسع کي السياسة والثقافة. 

كان أحد أوضح أهداف منظري «الجمعية الملكية» استخدام العلم 
الحديث لحفظ النظام والاستقرار ة في المجتمع . هنا انضم إليهم» ضمن 
تحالف» الأنجليكيون المتحرّرون إضافة إلى أصحاب المصالح الاقتصادية 
الذيق. تل لهم الفوضى الثورية لحقبة ما قبل «الاسترذاد» ختظرا 7 
لذلك» وعلى سبيل المثال» محاضرات بويل التي كانت تعطى بشكل منتظم 
فى «الجمعية الملكية» كان فيها أساس منطقى مفصلى لهذا التأثير» خافية 
FED‏ الشوق إلى تقديم مسيحية وأخلاقيات ااه کان ا 
لل«تعصب» (المصطلح المستخدم كثيرا للذم في تلك الفترة) للدين الشعبي 
والآاضوات القليقية والحلهية المعارضة الس كانت مشابية له. لقد كان هد 
التعضب ذلك السعى لقلب. «العالم راسا على عقي كان رلاد والاعرون 
مستهدفين» والكثير من «الانفصاليين» بحثوا عن ملجأ في روتردام والمدن 
الهولندية والأوروبية الأخرى. 

ما الذي كان فى الأفكار العلمية المعارضة يمكن أن يمثل لعنة سياسية؟ 
كيفة يمكن مارفا شيء غامض مثل نزع القداسة عن الطببعة والمادة أن 
يكون مصدرا للقلق» ليس فقط من تحوّل الطبيعة إلى مصدر للاستخراج 
الجشع للمنفعة» بل من الحوكمة؟ ليست الاستدلالات صعبة التحديد. 
وکات تسيل بالقوة في نقاشات ذلك الوقت. كان نفي الإله من محايثته في 
الطبيعة وكل الأجسام يعتبر ا «وضعه تحت الحماية»)» كما يعني مصطلح 


E۷ 


اكونديتوس) (60201605) في العبارة اللاتينية «ديوس أبسكونديتوس' (Deus‏ 
(bscondtusه‏ (الجزء «أبس» (865) من العبارة تشير قبسا إلى «وضعه تعد 
لماذا قد تريد مؤسسة علمية وحلفاؤها الدنيويون 2 كهدذا؟ ولماذا فكب 
على «الانفصاليين» أن يعارضوا ذلك بشدة؟ 


3 م يعد وجود الإله متاحاً في كل الأجسام والأشياء في الأمزجة 
المتخيلة لكل أولئك الذين سكنوا أرض هذا الإله؛ فإن قيم الحياة وفضائلها 
ال قدّسها للعيش بها هي الآن امتياز المتعلّمين والأحكام النصية للقساوسة 
الستدر بسن في الجامعة. أراد «الانفصاليون» هذا بسكو سا بنقاشهم أن 
ار نظام الحكم» حولت هذا بشكل جوهري من أن 4 وبق اهشياذا 
تقيوريا: بجت الشديد عن أن هذا الشكل من المعارضة لم يكن إطلاقا 
حالة من حالات الهجوم المختلف نسبياً والأكثر عمومية على البابوية في 
«(الإصلاح البروتستانتي»» بالمطالبة بعلاقة فردية مع الإله بلا وساطة 
الأوركواقسيات وسات اة الخاترليكية الروماتية,. لقد كان عذا فى 
ایک تكن ما ا او إلى دما ققد لاق ها ستيه مارو 
السياسة «الفردانية التملكية» للأشكال المدجبة من البروتستانتية الثى انبئقت 
من «الإصلاح الديني». كان «الانقصاليوة» يعارضوق تحدیدا خذه الج 
البروتستانتية في إنكلترا (وفي هولندا) وتحالفاتها مع المؤسسة الاقتصادية 
والعلمية"'. هذه الفردانية كانت بعيدة عن المجتمعات المدمقرطة التي 


(19) أركر غلى إنكلعرا تحديداً لآن التسالفات التى ذكرتها بين الهيعات العلمية وأضحات 
المصالح الاقتصادية والبروتستانتية المؤسسة تشكلت علانية في إنكلترا بداية كنتيجة للروابط الدينية 
والاقتصادية العلنية للاجمعية الملكية» في كل من أعضائها أو في فهمها لذاتهاء كما تجسد مثلا في 
إرشادات بويل الخاصة التى وضعها لمحاضرات تحمل اسمه . يجب أن أوضح أن زق لین علي 
إنكلعرا ققط بل غلى نبوتن أكقر من الشخصبات السابقة الت كانت معروفة يآنينا حاملة لهه 
الأيديولوجيات الميتافيزيقية. السبب في أني لم أهتم کسان نفل باركون أو ديكارت وغاليليو لانه 
حتى نهاية القرن السابع عشرء لم تقم الهيئات مثل «الجمعية الملكية» بالتحالفات الدنيوية التي استغلت 
هذه الميتافيزيقيا منزوعة القداسة بالطرق التي كنت قد عرضتهاء باقتباس سلطة بطلها المعاصر 
الان فيوتن» لكيام بالات ريما كات آول من آشار إلى دون ال ية بره الزأسمالية عر الما 
ومؤرخ العلوم السوفياتي بوريس هيسن بخطابه «الجذور الاجتماعية والاقتصادية لمبادئ نيوتن» في 
المؤتمر الدولي الثاني لتاريخ العلوم الذي عقد في لندن عام ۱۹۳۱. الادعاءات المقدمة في ذلك 
الخطاب جديرة بالملاحظة لبساطتها وارتباطها بنوايا نيوتن نفسه. لذلك من المعقول رؤيتها بحسب ما 
تسميها مارغريت جاكوب «ثقافة النيوتنية»» الظاهرة التي كانت الجمعية الملكية هي أنشط فاعليها. - 
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سعوا لهاء ومتضمنة في الثقافة الجماعية للعوام التي حاولت بعض الطوائف 
الراديكالية قبل بضعة عقود من ذلك أن تستوحي من أفكارهم حول وجود 
مقدس في كل الأجسام والأشخاص . وصف وينستانلي »)winstanley(‏ مثل 
غاندي» هذه «الأفلاطونية المحدثة» بوضوح» بتقاربها مع الأفكار البهاكتية 
التي رأت الإله متاحاً حتى لأكثر الرجال والنساء تواضعاً (وليس محصوراً 
على «العلماء الذين نشؤوا في العلوم الإنسانية»)”*'2 بأن لديها هدفاً عظيم 
السسشوع.. تقد كان عذا اعد مضادن القلق الرئيسة لفن الطوائفب الراديكالية 
التي أدت إلى وصفهم ب«التعصب“» "'. رأى «الانفصاليون» هذه الميزة 
بالوصول المدرب والمتعلم للإله على أنها عارض لنزعة ‏ أوسع بكثير - 
نخبوية معادية للديمقراطية أدت إلى جعل القانون يؤول إلى تقوية المحامين› 
بيسح تك الأهوية غير E‏ عفنا أو فاسعاور زهيدة» وفي النهاية أدص إلى 
عط من السوكية ارت ععول امشرفاد النلك راد ۰ 


= إلا أنه ليس هناك شك في أن فرضية هيسن كانت محركاً قوياً في هذا الاتجاه في تاريخ العلوم الثقافي. 
انظر : 
Margaret C. Jacob, Newton and the Culture of Newtonianism (Amherst, NY: Humanity, 1994).‏ 
Gerard Winstanley, The Breaking of the Day of God (1648). Available in electronic ) ١ €)‏ 
reproduction by the Early English Books Online Text Creation Partnership (Ann Arbor, MI:‏ 
University of Michigan, 1999).‏ 
)٠١(‏ لذلك كانت معارضة الأفكار الأفلاطونية المحدثة والحلولية معتمدة على خطاب 
ال«أبسكونديتوس» أو «الحماية». هذا الخطاب أساس في الدور الرعائي . إنه يضيف بشكل كبير 
ولد إلى الفكرة العامة لاله المتعالي. لم تكن فكرة المتعالي بدلا من مفهوم محايث حلولي للوله؛ 
بالطبع» من إبداع القرن السابع عشر ولا من العقيدة الميتافيزيقية التي ظهرت حول فكرة ديوس 
أبسكونديتوس» ( 305602031005 106115) ولكنها بدأت بأخذ معنى جديد وراسخ» مثل العجلة» في ذلك 
الوقت الذي رفضت فيه «الجمعية الملكية» ذ في إنكلترا وأجزاء أخرى من أوروبا الأفلاطونية المحدثة 
وأفكار سبينوزا المحايثة والحلولية» العجلة اش أعطيت بها الأفكار الأقدم للمتعالي دوافع جديدة كلياً 
مدفوعة بالرغبة في ونم الإله تحت «الحماية»» التي وضعته بدا عن قابلية الإدراك العادي له من قبل 
كل الذين سكنوا الأرض التي كانت محايشته توفرهاء بما أن ھا کان اساسا ا وميتافيزيقياً 
لل«اتعصّب» . ولهذا السبب استحشرت كل تمسيرات الحركة وكل الصور النيوتينية الاعتيادية بدءاً 
ب«لفاف الساعة» من قبل المؤسسة العلمية› التي قامت بتحالفات مفتوحة مع أصححاتب المصالح 
الدنيوية» ومن ثم جعلت المفهوم المتعالي ضمن أيديولوجية رعائية ذات دلالة أبعد من مجرد تأويل 
ميتافزيقي للعلم الجديد. 
(0) يكتب غاندي كذلك بانتقاد في عدد من المواضع حول الميل المعادي للديمقراطية في 
القانون والطب بوصفهما ممأسسين في الغرب على المنوال نفسه» مثلما يكتب النقيض حول 
الاحتمالات الديمقراطية للنماذج البهاكتية . 
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ثبتت صحة مخاوفهم تماماًء وقد أخذت الحوكمة هذا الشكل بالفعل 
فى رة ها بعد «الاسترداء»: ويدت كل النعارضة الراديكالية على أنها يسيك 
ذات ضبلة عندما نحت عتى الشناق الليبرالية» بد هذا بقليل». إلى تقديم 
هذا النمط من الحكم على أنه «ثورة» (ثورة ١18‏ المجيدة)» مصطفين بشدة 
مع مثاليات التمدن في المجتمع والحوكمة المنظمة بالقانون التي ستصطف 
وراء حكم ملك تجاه عامة الناس الهمجيين» بما يعكس على الأرض نسخة 
دنيوية من حكم إله راع خارجي على كون همجي ومادي. ظهرت الليبرالية 
المبكرة في أوروبا كخلف منظم قانونيا ودستوريا لأفكار الحق الإلهي 
للملرك: التي سجر باطلة آليوم. 


قرست مثالیات التمكن حول السَلاف وبلاطه في بدايات التثوير دا من 
قبل عندة من المؤرخين الفكريين» يسن فيم اء دوا 
"(Norbert Elias)‏ . لقد شهدوا سينا على ارتباطهم بنظام الحكم» و 
أياً منهم. على ما أعلم. erne r‏ 
يحددوا شكلا من لباقة التصرف المنظمة قانونيا» التي حدّدت الطبقة الحاكمة 
السبشيرة وذات أل وتيا انث ء ويتم تعريفها نتيا شيل تصرفات اظ اة 
ااعامة الناس» البداثية الذين تحكمهم هذه الطبقة. نمط حياة معروف بالقسوة 
والعنف في شؤون حياتهم اليومية. في القرن السابع عشر كانت «القسوة» تعد 
نقيضن «التهدن». وبذلك كان وسو آناس “ب «القسوة لير ماما يها. إا 
كانت «القسوة» نقيض «التمدن»» لكن القسوة المضادة لم تكن تفهم على أنها 
كذلك» لأنها كانت باسم الدفاع عن مثاليات التمدن. ومن ثم» لقد كانت 
هذه الدلالات التكميلية من هذا النوع حول «التمدن» هي التي خلقت حجابا 
خبّأ به رجال البلاط والطبقات المالكة من أنفسهم قساوة جرائمهم الخاصة. 
في المرحلة المتقدمة من عصر "(التنوير»؛ تحول مفهوم التمدن ‏ بوظيفة 
السحب النتضمية فيه - إلى قي أكثر تخضيضا.. وبطريقة أكثر تسريديةء عبر 
ألفاظ مختلفة للحقوق والدساتير. هذا التخوّل تسيب بقسوة يمكن رؤيتهاء 
ليس في أنظمة الحكم المحكومة بالحقوق التي يمتلكها مواطنوهاء بل في 
الأماكن البعيدة الى تفتقد هده الحقوق والدساتيرء إ۷ أذ هذه السقوق 


Norbert Elias, The Civilizing Process (Oxford: Blackwell, 2000). (۱۷) 
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المحتفى بها بعدل - وهي مستحقة للغاية لأسباب يجب أن لا ينكرها اواب 
هي النسخة الجديدة من هذا الحجاب المخادع للذات الذى خا عن القوى 
الغربية الفظائع التي ارتكبوها في أراض بعيدة» كانت تعتبر قاسية - لأنها 
تفتقد مفاهيم الحقوق والدساتير. وكما هو معروف» كان هناك إطار 
بيداغوجي يتم وضعه كتبرير للاستعمار» لجلب التمدن والحقوق للأراضي 
المستتعكرة (خيلة مالوظة تماهاء ولا وراك تفشك تست سيران الاس اطورية 
الليبرالية»). كان غاندي واعياً تماماً لهذه الوظيفة الحاجبة التاريخية لمفاهيم 
التمدن والحقوق واعتقد أنه لم تكن لتتحقق لولا غياب الدمقرطة الأصيلة 
الكامنة في القابلية للأمزجة المتخيلة لكل الشعوب» والمتضمُّنة قيم الحياة في 
مفهوم (بهاكتي) مقدس للعالم الحسي العادي حول الذات» وهو يفسر إلى 
مدى معقول لامبالاته المدروسة لمصطلحات الحقوق وتشريعها. 


أظن أن «لامبالاة» مقصودة هي الوصف الصحيح لموقفه» لم يكن الأمر 
أيه كات مجاديا تة الحقرقء نقد بنا أك بات غود مهار الحا مها 
التي تحمس فيها الليبراليون حوله لهذه الأفكارء وبالعقائد المعروفة للأسياد 
المستعورين الذين أخذت. منهم. والاعتبارات التي ذكرتها كانت راسخة في 
ذهنه من حيث مكان منشاً هذه الأفكار الليبرالية وكيف أنها تكلمت في وضع 
شعر أنه يجب أن لا يسمح له في الظهور من الأساس في الهند. كل هذه 
التشريعات كانت الإنجاز المنكشف (إن كان إنجازاً) لشكل من أنظمة الحكم 
التق انبثقت هن السلم الوستغقالي - لقد كان مركزيا في الودج الويتفالي أنه 
كان بحاجة إلى شرعية لشكل جديد من الدولة التي لم يعد بإمكانها أن تقدم 
تبزيراتها كتبريرات الأشكال الملكية السابقة» من حق إلهي مقدس ضاف. 
لقد سعت لشرعية أكثر دنيوية في فكرة جديدة للوطن تطلّبت أن يشعر شعبها 
بها على أنها «وطن»» أو Hab‏ كما تست .> ومشاعر الوا او 
«الوطنية» (بوصفها متناقضة مع أي مشروع بتحسين ظروف الشعب)» كمشرع 
لشكل محدّد من الدولة في النموذج الوستفالي ولدت في أوروبا بواسطة نمط 
مألوف جداً الآن يسمى «مذهب الأغلبية» (صدنصةنعةنتوزة36). بدا أن تفوق 
شعب وطن ما د يصبح أسهل وأكقرء بالنسية إلى الوط ». بإينجاة «أقلية» ما أو 
أقليات ووصمهم 0 أجانب بشكل ضمني . عندما تعزز دولة وطنية ما على 
هذا الأساس من خليط ثابت من الحكم المسبق والتمييز» فإن مجموعة كاملة 
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من المبادئ يجب تشكيلها للحد من آثار وطنية كهذه. وبذلك فإن مجموعة 
من أفكار العلمانية السياسية والتعدّد الثقافي تُشرّع بشكل حقوق وحريات 
يجب تقديمها لكل مواطني الدولة. غاندي لم يكن لديه مشكلة جوهرية مع 
هذه الحقوق وأفكارها (على الرغم من أنه شكك في أنها ستكون عميقة› 
لتكون مؤثرة ضدّ الجذور العميقة للنموذج الوطني القائم على الأغلبية» 
والمبني على هذا المنوال)» لكنه لم يرد للهندء في المقام الأول الإطار 
الأوسع للوطنية غير الشاملة الذي تم به تبني هذه المبادئ كقيد تابع لآثارها 
السيئة. لقد وجد مسار النموذج الوستفالي بكامله للدولة بوطنيتها المشرعنة 
للأغلبية بائساء ولم يجد سببا لذهاب الهند في هذا المسار. لذلك كانت 
الشخصية «الحديثة» التي عاداها أكثر هي سافاركارء وليس نهرو (الذي 
تحدق بما يتلاءم مع غاندي بعدم استساغته النموذج الوستفالي برفكه). کان 
تقشدير 1 لهذا الجانب من البحيداثة الاوروبة اقتا فى نموذجه 
لاو ران هذا ق ما قشر غاندي منه. وقد كانت لامبالاته 
بالحقوق والتشريعات الأخرى لأنه رآها ضرورية فقط داخل تطور مثل الذي 
زعب افيه منافاركار: بالابشلةال "هد هذا التطرر اة البشر لن سرا بشرا 
أفضل بتحويلهم إلى مواطني دولة وطنية وتقييدهم بقوانينها ودساتيرها”"''. 


Vinayak D. Savarkar, Hindutva (New Delhi: Hindi Sahitya Sadan, 2003). (۱۸)‏ 
كنت قد سمعت أن آشيس ناندي يعطي قراءة ملخصة ولكن فطنة ومقنعة لهذا العمل وعلى النحو 
الحداثي نفسه في محاضرة حول محاكمة مغتال غاندي قبل أعوام قليلة. لإنكار رؤية أن أفكار نهرو 
حول الدولة ارتقت إلى شيء غربي ووستفالي» بل بدلا سخ .ذلك وأيقيا بها أسكية الأرخجميءيسنيةا 

22-2 
Akeel Bilgrami, “Two Concepts of Secularism: Reason, Modernity, and Archimedean Ideal,” 
Economic and Political Weekly, vol. 29, no. 28 (July 1994). 


(18) لن آتعقب هنا التشكل الأبعد الذي ذكرتة سابقاً حول فكرة فالمعرقة الثى تعيش بها» إلى 
قكرة«القيرة الى سكناه الى تمع علد الأفقار للسواط»ة: حا اة طلويلة اة بيجب إغيارها 
حول فقدان المشاركة وتعزيز ورفع شأن الانفصال في دراسة المجتمع الإنساني الذي جاء من رؤية هذا 
العالم» بما فيه الطبيعة» على أنها قاسية» مثل أنها لم تعد تفرض أي مطالب معيارية علينا تحفز 
مشا ركدنا. يفت كل اللسالية والنشاركة بسبب هك المقرقة لذاتيساء ولمس يسبب اسعهابة دايا 
لمطالب مادية وبيئة طبيعية مثقلة بالقيمة. بحسب ما توضح الفقرة التي اقتبستها سابقاً من ماركس» فإن 
أفكار ماركس حول حياة لااغترابية جزء من (وتعزيز محدد ل) صورة تكون فيها ذاتيتنا في استجابة 
مرا للمطالب البعيارية للغالم الطبيعي والسادي: مالم إذا كان يستطيع أن يفرض علينا مطالب 
كهذه. يمكن أن يوصف (كما وصفته في مكان آخر) بأنه امتلك «سحراً علمانياً»» وهو نظير علماني 
للأفلاطونية المحدثة والبهاكتية . الدمقرطة التي يجعلها هذا ممكنة هي ما تحبط أو تساعد على إحباط - 
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حاولت في هذه الصفحات القليلة أن أظهر كيف كان الالتزام العميق 
بالمثاليات البهاكتية مع تشابهاتها الشديدة مع الأفلاطونية المحدثة في بداية 
حقبة التاريخ الأوروبي والتاريخ الفكري» هو الذي أوضح راديكالية فكر 
غاندي السياسي في الجزء الأول من القرن العشرين. إذا كان من الصحيح› 
بحسب ما أعتقد» أنه فكر عام ۸٠۱۹ء‏ بأن الهند تقف أمام مرحلة انتقالية 
تشبه مرحلة أوروبا فى «بداية الحقبة الحديثة)» فمن الممكن قراءة مجموعة 
كاسن المخاوك: اليد فاليا السقارف السيشرنة المسفيل كاه الى 
كان دحك حرمها الافبائوت:النتسبية: بالاسيداد إلى اوت ارا ا 
الأقدم» حول التطورات في الاقتصاد السياسي والحوكمة السياسية» والتي 
ولدتها تحالفات تیو بين عنظري هام ارا ومصالح دينية واقتصادية 
وأوليغاركية مؤمبسة كانت تعد لفترة من الاستئضال: الرأسمالى الشرس ونمظ 
جار كي بلا ا لايد ا O‏ سيبدو الحديث بمعنى 
مقاومة ضد مستقبل الهند التي وقعت فريسة لهذه التطورات وتخا مايا 
للحداثة» وإذا كان هناك * شيء حول هذه القطورات فهو انها سحيية. 04 
حتميتها تبدو كذلك فقط إذا كتبنا تواريخنا وكأنه لا توجد معارضة جوهرية 
كان لها أي أهمية في بداية حقبة أوروبا الحديثة» وكأنه تاريخ منتصر ورضى 
داي «ويجن»”*' في فهمنا للماضي . 


لن أنكر أن هناك أسئلة مهمة يجب طرحها حول حجم الحتمية التي 
يجب أن تحكم بها فهمنا للقثرة الحديثة. من الممكن» مع بداية مجتمع 
رأسمالي ذي مكانة عالية» أن هناك ترخات ية فوجودق: يمنا سِماة 
الاقتصاديون الماركسيون» متبعين أوسكار لانج»› اا ران الال 8 


= المرور من «المعرفة التي نعيش بها» (التي يوفرها العام » > بما فيه الطبيعة› لكل من يعيش به)ٍ إلى الهيمنة 
المنتشرة التي رآها ان أنها «(الخبرة التي تحکمنا» اقرا أن هذه الملاحظات مبهمة ا لتصل #0 
المغزى» إنها مفصلة بشكل أطول في الأوراق التي ذكرتها في الهامش الثالث» وغيرها. 
() بقراءة بطريقة ویج › التي تنظر إليه على أنه تقدّم حتمي نحو الليبرالية (المترجم). 
٠ ۰)‏ للتوسع في هذا النوع من الحتمية› + انظرء ضِمِن :, أوراق اخفرى له : 
Prabhat Patnaik, “Socialism and the Peasantry,” presented at an Alam Khundmiri Foundation‏ 
Conference on the Radical Enlightenment and subsequently.‏ 
ونشرت في : 
Social Scientist, 701. 37, nos. 11-12 (November-December 2009).‏ 
هذه الأوراق مقنعة بالنسبة إلي» لكنها تترك نقاشي كما هو للسبب الذي أوضحته سابقاً في النص . 
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ولكنناء فى الورقة الحاضرة نتحدّث عن فترة انتقالية قبل ظهور تشكل 
رأسمالي قاع وين فاا عن الإطلاق 81 أن هي هبيه بالدكرة ؤانها 
حول تغبرات ونزعات حتمية يمكن توزيعه فى تلك الفشرة المبكرةء لاله 
وكما توضح هذه الفكرة الماركسية؛ فإ التزعات نزعات محايثة» ومحايثة 
لرأس المال. سينتقص من الفكرة العامة والتفاصيل لهذا الفهم للحتمية 
الجرتكرة على ال راسمالية: تومي يقير ا للسيافات السابقة لظهور هذه 
التفاصيل في تاريخ الاقتصاد السياسي. كما أنه من غير الواضح أن المذهب 
العام الذي نفكر به مثل «المادية التاريخية» يتحدّث عن غائية 0 وقابلة 
للععميم من هذا النوع:: ليست كتابات .ماركس .ذاتينا ملتومة تماما بهذا 
الشيء» ومن المثير ملاحظة أن النقاش الاقتصادي المحدّد»ء المرتبط بفكرة 
اوكا للق عن بدا ال أسهالة التي ذكرتهاء لا : تشير في أي مكان إلى 
أن هناك شكلاً قابلاً للتعميم من الحتميةء مجو التتحليل الخاض 
للرأسبتالة. خالا مع عنها. 

أخلص إذأ إلى أن هذا كان جزءاً من إبداع غاندي الذي كان يجب أن 
يعتمد على مضادر التقاليد الدينية فى الهش" ليقدم مجموعة من الحجج 
الى يمك أن اعاعا بسق راا ا(6 افر فا مع أن القند كانت قور 
لفل على مرق طرق بكب اللي .وسدت اوزؤيا فد سه فى بدا ال 
الحديثة التاريخية» وسنخلص إلى أن هذا التقارب مع «بداية» الراديكالية 
الحديفة فى وقت «متأخر» كبداية القرن العشرين يمكن اعتبارها معاداة 
الا إذا اقمنا بالتراضات عا یا ھچ وغرية للريجة کے لم يق 
بها غاندي بنقسه ستاك الجاجة إلى قول المريد حول عبذه العتاضر فين 
فرضيعن التي اشدمهها ها بقكل موجز جداء إلا أله حا بهل الميقة 
المختصرة يجب أنا.يكون واضحا أن ما كان غاندی يحاول قحلل عض 
التفصيل يقح تحت تصنيف من التغيّرات التي يصفها فيبر بمصطلحه الشامل 


)١(‏ لقد كان من المنحرف بالنسبة إلى غاندي أن يصف نفسه بأنه «ساناتاني»» أو هندوسي 
أورڻٹوذکسي»› ماق ععيازسق الاو وة لأن هندوسيته خليط متمرد آبعد ما يكون عن 
الأورثوذكسية. أؤكد هنا العناصر البهاكتية» المعروفة» بالطبع» ببعدها عن الأورثوذكسية. ولكن حتى 
فايشنافية غاندي» التي يدين بها لشعراء ‏ قديسين في ولاية غوجارات مثل نارسين مييتاء وتأثير أمه 
السابق فيهء بعيدة غن الأورثوذكسية الهندوسية. في الحقيقة» فإن هناك الكثير من العناصر الموجودة 
فيها مرتبطة بالعناصر البهاكتية التي أشير إليها في نقاشي . 
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الخاض : رع السحر عن العالم»» كها هي كثير من تفاصيل تحليل تايلور 
للتغيرات التي وقعت في بداية الحقبة الحديثة. بينما حاولت تقديم هذه 
التفاصيل» فهي تصف بشكل تراكمي نظرة» لخصتها بالسؤال الأكثر عمومية 
المرتيط بعاتدى» :والذى كك إلى أسفلة كشن قفصي وتتشيدا - کل سن 
هذه التفاصيل يتحدّث عن «انفصال» متزايد يشخص النظرة العامة» وهذا هو 
الانفصال الذي راه غاندي» برأيي» متدفقا من عملية «نزع السحر عن العالم» 


إلا أن ورجوعا إلى ما كثت أقوله فى ملاحظاتئ الافتفاحية ب هاه 
شيعا خول جیا اها وغيلاضانيا له يدانه ]م ساد ارق إن ارف 
الرس على إيهاد 18 .عتم النشاعات ناظرة إلى الوواء نة الى لاسي 
من الجيد رؤية غاندي مبدعاً بالنسبة إلى عصر كتابته» تقريباً قبل قرن من 
الآنء لكن من سينكر عدم ارتباطه بزمانناء عندما ينظر إلى أفكاره على أنها 
نوستالجية وحتى رجعية. هذا الهاجس منتشر بشكل مزعج في التعقيب على 
غاندي» ويستحق أن يعالج بوضوح قبل إغلاقه. 


بفعل ذلك ,لن ادت عن غاندي» بشكل عام» بل عن قراءتي 
المحددة له من حنيث الديالكتيك الجينيالوجى الذي اعتمدت عليه بشكل 
مقتضب فى هذه المقالة. كما هى الحال فى أ قراءة لشخصية حاضرة› 
تجاعلت کےا عن مراقلة وافكاره الا ادف ا ا ا 0 
شك في كتابته وطورته» لکن غاندي كان كاتباً بالفغطرة ومتنوعاً وخصب 
الإنداج للغايةة 'بحيث سيكو من غير الآمين اإنكار أن عاك صبعويات في 
كتبه (وأفعاله) تتحرك باتجاهات مختلفة عن الذي قدمته. لا أستطيع › إذاء 
تجنب تقييد نفسي في قراءتي الخاصة بالاستجابة لهذا الهاجس» لكني 
سأحتاج إلى توسيع بعض العناصر البنيوية للقراءة التي ستجعلها أوضح 
وأعقد. معاء بكيفية رؤيتي لارتباطه اليوم من دون الشعور بالحاجة إلى 
الاعتذار باستمرار عن أي إحيائية نوستالجية لمفكر رومانتيكي ذي مزاج ما 
قبل حداتى. ليس هناك کین توستالجى ییا عا کات بنية کل ا 
دالا کد وار ككل سا سی 


لأيجاز كيف جاوز هله القضايا ال ساعالجهاء سوال كبقية قراءة 
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غاندي الذي عالجته حتى :الت باستخدام طريقة وجدتها ممثلة 
بطريقة مذهلة لدى تايلورء وباستخدام أفكار غاندي كدليل: «ما هي 
اللات الس ملت فى الماقيقى راوتا إلى نا تسن عليه الات 
یر اة حاوف آل التي أن هلها الجووائلرجيا موطف أو قت فاا 
القوة الكامنة والأهمية للأصوات المعارضة لهذه التحولات فى الماضى . 
وشوال الآ2: هر الس هن RR‏ رات «الس ومشارك هديا خاكدق 
كيراً) بجينبالوجيا مضا عو بالقرورة توسعالجيا رن الوسية؟. 


لمعالجة هذا السؤالء. أريد أن أجرّب وأزيل احتمالية سوء فهم هذا 
النقاش والخلاصات التي كنت قد حاولت تقديمها . قد يعتقد أن ما فعلته هو 
تقديم أصوات معارضة من الماضي وإيجاد مخاوفها المرتبطة بها اليوم. 
والتي كانت بوقتهاء تحسبية من التطورات التي توقعوا أنها ستكون ضارة. 
ومن ثمّء قد يعتقدء لأن هذه القطورات راسخة بعمق في نظراتنا 
ومجتمحائناء بان استدعاعها لآ يمكن أن يحفظ الأهمية المسحددة التى كانت 
یا أن ا الى اتويات إلى وات لا به 
التراسمع ها من لبها إا سيقال: نحن لا تترقع وتا بهذ العاثيرات 
إطلاقاًء نحن واقعون فيهاء ومتأقلمون معهاء وهذا التأقلم لا يمكن أن يترك 
طموحات واقعية فى ارتداد هذه النزعات» بل يجب أن نسعى إلى أشكال 
أخرى من الاحتواء اليد 


: ليس هناك نكران لاي من هذاء لكن نقطة النقاش لم يكن من السهل 
أبدا خضوعها للمخاوف مع رؤية لاسترجاع إما وجهة النظر أو السيناريو 
المادي قبل التحولاات. استخدام كلمات مثل «ارتداد» في هذا السياق يمكن 
أن يون تهاونا بالافتراضات التى تقوء بها. لذلك: على سبيل المثال. 
بمواجهة «نزع السحر عن العالم» من النوع الذي كان غاندي يحلله في نقده 
للغرب (الحديث»: وبالأخذ بعين الاعتبار أنه كان لديه الهواجس ذاتها حول 
الهندء مثل الاتفصالبين فى أوروبا فى بداية الحقبة الحديفة» قد يظين 
الشخص أن نقطة اهتمام غاندي وهؤلاء الانفصاليين» كما فعلت» هي اقتراح 
فكرة من نوع ما من «إعادة السحر». ليس عندي اعتراض على التأويل 
هكذاء إذا فهم أن «إعادة السحر» اليوم لا يمكن أن يرقى إلى «إحياء» سحر 
كان يقدم بواسطة مفاهيم الطبيعة المقدسة من بين أشياء أخرى. لهذا 
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السبب» جزئياء. حاولت تقديم فكرة نزع السحر عن العالم نفسها وفقاً 
لمبادئ لا تهاجم بشكل خاص فقدان الأفكار المقدسة» بل تهاجم بوجه 
أعم» تفريغ قيمة الموجودات في تصور الشخص للعالم (بما فيه الطبيعة) 
الذي نعيش فيه . 

الحنية عن #الارتداذا يشير إلى )١(‏ أن ستاك سرخا امك 
واعالمياً» اليوم للتطوّرات التي كان الانفصاليون الأوائل يتوقعونها بقلق 
ويريدون تجنيبها لأوروبا (وكان غاندي يتوقعها بقلق ويريد تجتّبها في وقت 
لاحق جداً للهند)ء وإلى أنه (۲) نتيجة لهذا الرسوخ؛ لا يوجد شيء في 
ایتا ليس نسلا بوجهانت النظر الى تكيات بداية فى أوائل الحقية الحليثة 
وتيف ضعرة ماوت الاتتساليع (ولايقا قاي 


قلا هنين الاكعرافية غير رر إل سين اه راطا بال سك 
الافتراض الثاني» بما أنه سوء الفهم الأكثر جوهرية للنقاش وفكرته» ولأنه 
باد افا أطول. للره عل 
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بالاستناد إلى الفترة الممتدة منذ بداية الحداثة في أوروبا (باتباع» إلى 
حد ماء توكيز قيبر الخاض: مع مصطلح رح الستحر عن العالم»» على ذلك 
الوقت والمكان باعتبارهما بارزين)؛ كدت قد قلت إن هناك مجموعة عن 
التحوّلات المفاهيمية فى تلك الفترة أزالت من عقليتتا الجماعية والحامة 
مفهوماً للعالم (بما فيه الطبيعة) الذي نعيش فيه بوصفه محتوياً على موجودات 
تی تفرض: غلا مطالب يارا تسب هلا كينا تاقشكة هور ي 
گات لھا آثار کے (أيا کات الاك وما صاضة الك دمن ار 6 ى 
المجتمع» والحوكمة السياسية» والاقتصاد السياسي . كان هذا البريق الأكثر 
تَعَلْمُناً لنزع السحر عن العالم الذي كنت أقدّمهء نظيراً مُتَعَلْمِئاً لخطاب فيبر 

الآن» لم تكن لبقي بقول هذا هي إنكار أن الناس العاديين في كل كان 
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شيء لن يكون ممكناً إذا لم يمتلكوا فينومينولوجيا إدراكية للقيمة في مخاوفهم 
من العالم» وإذا لم يكن العالم يحتوي موجودات قيمة محسوسة بالطريقة 
الى اضر عليها الانفصاليون الأوائل وغاندي المتأخر؛ على الرغم من أنه 
كان في حالتهم - ناتجاً من فهم مقدس للطبيعة . لقد ناقشت بتفصيل واضح 
في مكان آخر”"" أننا لن نملك هذا النوع من الفاعلية الإنسانية العملية 2 
تعلكها إذا لم پک العالم يحوي موجودات قيمة استجابت لها فاعليتنا. 
بلك لبس من الممكن أن انكر ألناء يقاغليها العادية» ننظر إلى العالم 
على أنه يحوي موجودات قيمة» أو لنقل «مسحورة» ولو بالطريقة غير الظاهرة 
التي لا تتطلب» في زمانناء أي افتراض للقداسة. 


ولکن إذا كان الآمر كذلك» يخظير سوال: اسا النية من تقديب 
جينيالوجيا «نزع السحر عن العالم» التي قمت بهاء إذا كنت أصرٌ كذلك على 
أن قدرتنا على الفاعلية العملية اليوم تتطلب أن يكون هناك هذا الشكل من 
السحر؟». 


هناك كثير مما سيخطر للإجابة عن هذا السؤال بشكل ملائم. وهذه 
يقة للإجابة عنه إذا . 


لفهم هذه التحؤّلاات النازعة للسحر القى لها حتى ونحن (بشكل 
ضروري) نحتفظ بعلاقتنا المستجيبة العادية لعالم مفعم بالموجودات القيمة› 
علينا أن نبداً بوضع تمييز بين مستويين. 


التحؤّل المفهومي الذي أصبح ينظر به إلى الطبيعة على أنها موارد 
طبيعية (إلى جانب التحولات الأخرى المرافقة التي ذكرتها) هو تحؤّل يحصل 
على مستوى فهم جماعي وار وهو شكل من الفهم المتولد من التحالفات 
التي لمعت ببق ري نافذة ذ في المجتمع ومسيطرة على الحوكمة» والاقتصاد 
السياسي» ورأي عام متبقق ببنطء ومحدد بشكل واع ومتزايد حول هذه 
القضايا العامة والجماغية والكبيزة. عند هذا المستوى تتشكل السياسة وتظذء 
وعلى الرغم من أن هذا يحصل في مواضع بعيدة عن الحياة اليومية» فإن 


“Gandhi (and Marx),” in: Akeel Bilgrami, Secularism, Identity, and Enchantment (YY) 
(Cambridge, MA: Harvard University Press, 2014). 
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كثيرا سق الاس تهون روعت اتا بسباية» لهت الق ات والشياسات. 

على النقيض» > هناك مستوى فهم عند هؤلاء الناس أنفسهم عادي ويبقى 
عاديا باستجابتهم للعالم (بما فيه الطبيعة والناس الآخرون)» وغالبا يكون 
مسشوق الفهم فطرياًء ولکن غالياً يكون ثقافياً كذلك: وان كان مثقفاً بعادات 

من الصور «المحلية» للتضامن والمخاوف بدلا يخ تلقين العامة الأوسع. 
والفهم الجماعي الذي ذكرته في الفقرة الأخيرة انا يشل فی وإن 
كان في كثير من الأحيان من دون معرفة ‏ مختلف عن الأخير. 

يجب أن ندخل في بعض السمات الواضحة هنا . على الرغم من 

التناقض العام والعميية مين هلين السبكويين - كنا احير انا 1 
وواضح جداًء فليس هناك سبب للاعتقاد أنه لم يُخلط بينهما غالبا د على 
سيبل الالء شا ما يكون هناك مساحات اهتمام وتعاطف تظهر على 
المستوى الجماعي» لكنها تتشكل على أنها جزء من اللغة المفهومية للنظرة 
المنفصلة التي شكلتها هذه التحوّلات» وعندما تتابع على هذا المستوى العام 
فهى ستظهر بأشكال مختلقة من تدابير الفقرء وشبكات الحناية للاشد فة ا 
(الرعاية يشكل اسم 'زسياسة دتقراطية اجتفاعية)» إضاقة إلى الد عل 
تلويث الطبيعة عبر فرض الضرائب على الملوثين أو تعزيز اتفاقيات «تجارة 
الانبعاثات» وهكذاء والعكس صحيح» فليس هناك شك في أن هناك وحشية 
قاسية تظهر في الحياة المحلية للناس العاديين باستجابتهم الفردية الفطرية 
اليومية لبعضهم بعضاء إضافة إلى عدم الا کرات الفردي لبيئة الشخص . لكن 
الاعتراف بكل هذه المحدّدات لا يفسد الفكرة العامة بأن هناك مجموعة من 
التحولاات على الهسقرىق العام والجماعي» والتي قدمتها عبر النقد الذي 
منحه غاندي وأسلافه الحديثون الأوائل» إنها تحولات ليس لها بالضرورة 
صدى في الحياة اليومية والمحلية والعامة لاستجابات الأفراد للطبيعة 
ولبعضهم بعضاً. 

بالتمييز بين هذين المستويين موضع النقاش» أودّ استحضار فكرة مألوفة 
لعلماء النفس وهي «مشكلة الإطار»”"'". النقطة المهمة هنا هي أننا لا نحتاج 


(۳) في مقالتي أضع فكرة الأطر للاستخدام بسياق مختلف» أحدها لدراسة بعض أشكال 
اللاعقلانية الظاهرية› 7 ذلك السياق أتعقب أصل فكرة منهجية فرويد لدراسة اللاعقلانية . انظر: 
“Occidentalism, the Very Idea: An Essay on the Enlightenment,” in: Bilgrami, Ibid.‏ 
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فقط إلى التمييز بين المستوى الجماعي من ناحية» والمستوى الفردي 
الل )ين الناسيية الأشرى: بل ايشا وكصيجة لهذا التخير غلينا تسجيل 
الآتى: تجد العقلية الفردية نفسها في إطارين مختلقين إلى د مسا.. من 
تاسيف ال ار اة امت ي ك الامعجايات يغرائر القره 
والعادات المشكلة مجليا وشعبياء تى فى العواضيء على الرغي من أن 
المحليات والشبكات الت معتشكل بها هذه الاستجابات ستكون متميزة إلى 
حل ما: على الچاتب الاش يسلم العقل اااي الفردي نفسه لإطار 
يقولات - ما لم يقاومه بشكل متعمّد وواع جدا - أكثر جماعية تهيمن عليه 
أفكار وأيديولوجيات ووا معدل عدت مكانها في الحقبة التي سا 
جينيالوجياً. ولأنهما ضمن إطارين منفصلين» فهاتان الطريقتان للتفكير 
ماوعا الواحدة ضح الاجرى. والذاتية الشروية لا مکی أن كرس 
الاختلافات الكثيرة التي قد توجد ب بين الأحكام والاستجايات التي تحصل في 
هلين الإطارين 'المتعلفين . فد يهر الفرة اهعياما كيرا وضناية بالأخرين 
والبيئة في الاستجابات الفردية اليوهية» ولا يرق هذا مالفا الدعم الذي 
يعظيه لوجهات النظر والسياسات فى الإطار الآخر الذى يفكر ويتحرك به 
اا 1 

وُجدت فكرة هذا التأطير التفاوتي بلا شك على مدى التاريخ. إذاء لم 
يظهر هذا العسيو بين الإطارين فى يذاية الخداثة الميكرة فقط. e‏ 
بذاية الحداثة عو قول كير فى إطاى واسدع تل بير في العقلية الفردية؛ 
إذ تشكلت عبر المستوى الجماعي والعام للتفكيرء تحوّل ابتعذ عن وجهات 
النظر الجماعية والعامة لفترة سابقة» والتي كانت سيئة بلا شك بطريقتها 
الخاسة؟ على يجب أن تسرف ب بوضوح حتى رھ كشا > فسا الت 
في هذه المقالةء بأن. الطرق المتميزة التي انبشق منها. الإطار الجماعي في 
بداية حقبة أورونا السديقة كات م واا أشتهد على هذه النقطة التي تدور 
حول إطارين لأوضح أن ما فوا كيرا من الاتصال في عقلية إنسانية في 
إطار واحد (الإطار الذي يقوم به الفرد باستجابات عادية للعالم) حتى لو كان 
متاك تسولات كبرى فى الأطار الآشر ‏ ]ذل عشدما يكوت القود تاقد للفكرة 
زارا آلف تطورت على اسيوق السماعي والخال جب أن لا يقر 
بذلك بشكل نوستالجي بسبب اعتقادات وقناعات وجهة نظر جماعية سابقة 
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كانت استبدلت السفولات على السفوق السفاعي وها بل بالات 
المتاحة في الإطار اليومي الحالي للاستجابات الفردية الاعتيادية بين الناس 
بعضهم بعضا ولبيئتنا الطبيعية . 


حتى إذا قال التحليل الجاري شيئاً موجزاً جداً ليوجه إلي تهمة بأن 
استمالتي إلى الراديكالية في فترة سابقة (وحتى لشخص متأخر مثل غاندي) 
ىسارا اهايا ناوال بهي عا إذا كان هذا الجهير لاور 
المتفاوتة يسمح لنا بقول شيء معقول ضدّ الاعتراض ذي الصلة بأن 
الراديكالية الملائمة الوحيدة المتاحة اليوم هي لبسبت ها لذماتيهنا ير 
جينيالوجيتي» أم هي» بأفضل الأحوال» سلسلة من القيود الديمقراطية 
الاجتماعية التي ستوضع على البنى السياسية والاقتصادية للحداثة الرأسمالية. 
أظن أن هذا البناء يملكت شا مقا ليقوله مول هذا السوال كذلك: 


يجب أن ل" يسعى تركيز السياسة الراديكالية والأتسانية فى زعانيا ققظ 
إلى وضع القيود (لنقلء القيود الكينزية)*» على الرغم من أنها قد تكون 
مفيدة على المحصلات الضارة للإطار الجماعي الذي تبنيناه في القرنين أو 
الثلاثة الأخيرة» بل السعي لإزالة الحد لأجلنا بين ما سمّيته «الإطارين» 
اللذين تشتيك يهما ذواتاء لجسلهما إظارا واحدا ومرحدا ١ء‏ للمدى الذى 
يكون به هذا ممكناء قد يكون من الممكن لأحدهم أيضاً رؤية التناقضات في 
تفكبر الشخصن «النباقفات الس لم تكن ظاهرة حدما كان الأطاران 
عاضرين) + ويخلها ياتجاة مخدد بإيجاد _ كينا اق خخ فى موان يد 
الشخص بالإطار الأكثر اعتياذا ‏ احتمالات للانتقاذ ا اک اة 
وراديكالية» ووجهات النظر التي تطوّرت على المستوى الجماعي الذي شكل 
تفكيرنا عندما يفكر عقل الإنسان ضمن الإطار الآخر. لماذا أقول إن الموارد 
في هذا الإطار الاعتيادي ستكون ملائمة أكثر لنقدٍ وسياسة أكثر أصولية 


(*) نسبة إلى الاقتصادي البريطاني جون كينز (المترجم) . 

(15) «أي نوع من السياسة في زماننا قد يجعل من الممكن إزالة الحد بين هذين الإطارين ويسمح 

لنا بإطار واحد لذاتيتنا؟» هو سؤال أحاول تشخيصه فى الصفحات الختامية لمقالتى حول كتاب تشارلز 
تابلور. انظر : 

Akeel Bilgrami, “What Is Enchantment?,” in: Michael Warner, Craig Calhoun, and Jonathan 

Antwerpen, eds., Varieties of Secularism (Cambridge, MA: Harvard University Press, 2009). 
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ولراديكالية؟ لأ وكيا اشرت قبل قليل»› في هذا ر تتلوّث عقولنا 
بالتحوّلات العامة الجماعية» التي كنت ناقداً لهاء مدعا 75 ذلك غاندي. في 
هذا الإطار» كما قلت قبل قليل» سنكون ما زلنا نملك الحساسية والاستجاية ' 
لسحر العالم» وللموجودات القيّمة فيه» بما فيها الطبيعة» التي تفرض أعمق 
المطالب المعيارية علينا . 


إذاء فالفكرة هي الآتية: يجب أن تسعى سياسة أكثر راديكالية من 
النموذج الديمقراطي الاجتماعي - واضع القيود على الآثار الجامحة لنظرتنا 
وإطارنا الجماعي - أولاً لإزالة القيود بين الإطارين العادي والجماعي للعقلية 
الأنسانية القردية. إذا ضيبت الحدوة والأطر القبائية: فإث. سياسة راديكالية 
كهذه بقدر ما نستطيع تعديلها ستظل محدودة بالموارد المفهومية المتاحة فى 
الإطار العام والجماعى . وهذه» كما قلت». ستكون تسيا نك ينظر لبها ۳ 
المصطلحات المحدودة E‏ للقيوة التي جاءت من الديمشقراظية 
الاجتماعية. إنه وعندما تنبثق الموارد المفهومية (المتاحة فى النموذج العميق 
ميم مسحور عن الطبيعة ونماذج فاعلية لااغترابية تجعله ممكنا) التي يمكن 
ا توجد في إطارنا ا کر اغعكيادية ولب لتكون ناقلة للإطار الجماعي. 
فعندها يمكن للاحتمالات ار إتكاغة لساسة زاقيكالية. الا کشر قدا 
ا من الإطار الجمعى »› أن تتبن . 


الا قر اقسات الى أو علا ميسة (وتقابعة) يسا كفي لدرية اني 
ساشاطر بانتتواف مير القارقة واعيد باشحصان السنية ضدهاء وال 
تستدعى فكرة «الإطار». الحد بين الإطارين هو ما يبقيهما مكانها ويمنعنا من 
رؤية التناقضات في الأحكام اا العى تقوم يها على المستريين 
الجماعي واليومي. كوننا في إطارين معزولين عن بعضهماء ولا نستطيع أن 
هده العناقفاتك كيشا :ولك ]كا جلت سباية .نا وع آنا عالقوق قن 
إظارية اجك في اة الوحت قافا بالعمل فى إطار مرجد 
اسف كرو يقمل ك جلية الرعينا السرففن عن اما را 
التي لم تكن واعين له كى اليوم: إذا عضل هذا فهناك: كما قلت» فرصة 
كبيرة بأن نكون قادرين على إزالة التناقضات هذه باتجاه محدد» مشاهدين فى 
ایو الاظار ابوس ا ا ات راهان اكير التي ا 
لوحصل على مدى 05 قروة) فى الإظار الجشسافن,: وأكفر من فلاف إذ 


LF 


حضل هذا فإن. التقد لن بكرن من قبل وجهة التظر الجماعية لفترة ماضية 
لانفصاليين قتما متاحا فقط بأوهام. توستالجية بل سيكون من. قبل وارد :من 
فاتمل الإظار بالعادي لعفلا وق زماتها الفاض. إقافة إلى فلك عدا 
ندرك التناقضات بين الأحكام والاستجابات التي صنعناها كنتيجة لإزالة 
الحواجز التي تحافظ على الأطر في مكانها بعض العناصر في وجهة النظر 
الجماعية التي أذعنًا لها قد تبدو خاطئة أصوليا وراديكالياً وجذريا في ضوء 
تفكيرنا العادي اليوم. هذا يظهر أننا لا نرجع بشكل نوستالجي فقط إلى 
بحض وجهات النظر السبماعية السابقة» بل إا أيضا لسا عقيدين يالمضادر 
النقدية لوجهة النظر الجماعية في وقتنا الحاضرء والتي تآلفت مع التحوّلات 
نفسها التي سعت لانتقادها وتقليضى كل الانتقادات إلى مجرد وضع للقيود 
على هذه التحؤّلات . 


بالطبع» من الممكن أن بعض هذه الإضاءات أو المصادر النقدية» 
التى ومن أن. توجد فى_الإظار الا كر اعنياواً عن إطارينا للساشرء سر افق 
مخ لأ اتا بقن عاص الاظاى العام والسماضي لاان + علا لآ يكن 
أن يكون أرضية لاتهامنا بالنوستالجياء لأن هذه» نظرأ إلى وجودها في 
الاستجابات اليومية للناس العاديين اليوم؛ هي مجرة موارة اثقدية. تنجد النفستا 
معها في الحاضر لنقاوم جوهرياً (بدلاً من مجرد احتوائها على فكر شبكات 
الأمن والقيود الهامشية الاش ما تفرضه الافتراضات الجماعية والسياسة 
العامة علينا. إذا لم يتقاطع على الإطلاق فا کان اا لتا في استجابتنا 
اليومية للعالم اليوم؛ حتى جزئيا مع أي من أفكار الإطار الجماعي للماضي› 
فلن يكون هناك احتمالية لما يسمى «التراث/ التقليد» بأن يترسخ في جيوب 
وفجوات عقليتنا» ويساعدنا على انتقاد تفاهماتنا الجماعية الحاضرة برؤية ما 
لمتكيل تطورات اکت جا وإبناها شك ]ا التمياضي. سا كما يبدو کی 
لرؤية الحديث على أنه «طغيان»» حيث لا يجزم الي أنه داخل الحداثة 
فحسب» وهذا صعب الإنكار» بل إننا يجب أن نتآلف تماما معها بتواطؤ لا 
يسمح لأي جدل بين الماضي والحداثة بأي طريقة تسمح بظهور مصادر نقدية 
لطرف ضد الأخرغ. فى كلا الاتجاعين .. نذا الإصرار على أن كل التقد الذى 
يجيه اھ 9 چس كرك نها يفرط دو و ن لسرا 
هو ما أسميه تواطؤاً في وجهة النظر المهيمنة للحاضر. تواطؤ كهذا في 
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أوقات ماضية كان سيمنع أو يستحوذ على التغيرات الكبيرة التي توصف 
عادة» وتوصف بفخر» بأنها «النهضة» (21558006م26 106) التى ظهرت تحديدا 
عبر ديالكتيك تلازمت به عناصر من الإطار الجماعى لفترة لاس ماضية» 
على أنها جوانب من «التراث»» في الاستجابة لفاعلية وموهبة عادية فردية 
للمطالب. المعيازية للعالة». لمقاوعة عض القهم'الجتباعي. للقروت الوسطن. 


ما يجب أن أحترمه بالطبع أنه من المحتمل جداً عندما يُزال الحد بين 
الإطارين اللقيم دكا ,كحك الساقفيات فى الشغير الفردي» إن 
التشاوراك ال غات ا ك ات قد وة لها الأثر الاس :للق 
أراه كاحثمالية» فقد يكون لها آثر جلب اسشجابشتا الفردية إلى جانب 
الخ لات الكبرق ال شكلعاء والتى كان غاندي يشجبها. ليس هناك سبب 
اعفاد آذ عداك ان ية فى جصرلها باقجاد أو با لكن هذا لا يش 
أنها لبي حا ها سس 4 ااه اا اة اتر إلى احدبالانك 
التشاور هقد ول قف لقان لاشحمالية انها ستسد هذا فى الشراهر 
والمخاوف التي تقوم بدورها في استجابتنا الفردية المطائب المميارية 
للآخرين وللموارد المهمة للبيئة» التي تجعلنا نرى من خلال مخاطر الخضوع 
لوجهات النظر التي تشكلت على المستوق العام والجماعي . كنا قلت هله 
الموارد قد تكون القواعد لسياسة أكثر راديكالية من تلك التي تسعى فقط 
لتحسينات من النوع الذي تقوم به الديمقراطية الاجتماعيةء التي قد تكون به 
هذه الأخيرة جديرة بالاهتمام بطريقتها الخاصة المحدودة» والفكرة أنه لا 
يوجد هناك شكل من السياسة الراديكالية يقدم ما تقدمه الديمقراطية 
الالسماعية كدوقماء متتعهيرة بترضة سريعة هذا للإدانة بالتوسعالجيا أ 
شخص يسع لمقاومة كر زاديكالية كهذه. .ها قد تدز علية:هذه السباسة 
الراديكالية وما الذي ستسعى له موضوع كبير جدأ لمتابعته هنا (كما اقترحت 
في مقالة أخرى في كتابي العلمانية والهوية والسحرء. للتنظير لها بشكل كامل 
يجن على القخصى .أن مود توي العلاقادت. بين ت كبيرة عن الأفكار. 
مقل: الاغتراب» والححريةء والمسناواةة وريظ أفكار غاندي بأفكار ماركس 
ومجموعة من الأصوات الانفصالية في الغرب» والتي قدمتها بإيجاز هنا) . 
قل ما اريك وله الملا ع كلانه العامة سول قان وجوه إطازين حى ال 
بتقديم إطار مفهومي بدائي» وتخليل يمكن سن اله أن لا يبدو أنه من 
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الإلزامن لنا الشكير بان إيجاد سياسة راديكالية اليوم متطابقة مع الأصوات 


ایا بي رفيا یه 


2000-7 


دعني أختم هذا بإجابة موجزة عن الرقم .)١(‏ الافتراض الأول الذي 
يشجع فكرة أن جينيالوجيتي العائدة إلى بداية الانشقاق تقيدها صلتها بعصر 
قديم» استبدلت به اليوم الحداثة المتأخرة. هذا الافتراض الذي ترسخت به 
الأفكارء الخى كان ظهورها فى بداية حقبة الحذاثة الميكرة مسحجذرا 
للا نفصاليين في أووونا في تلك الفترة: بشكل شمولي جداء ولذلك كانت 
السقاومة الراديكالية لها بوراسطة الأفكان الخانديقف التى كنت قد فصلتهاء 
إلهاما واا سداد آم واقع . ١‏ 


سؤال «هل الوصول إلى وجهات النظر هذه وهذا النوع من الحداثة التي 
حللتها هذه الجينيالوجيا نقدياًء شمولي حقاً؟» هو بالطبع سؤال تجريبي. 
ولكن ضمن السعي للإجابة» يجب أن يستخدم الإنسان حكم أحد ما حول 
ما هو راسخ للغاية ليكون فوق المقاومة» ما الذي يعنيه لوجهات النظر هذه 
والظروف المادية بأن تتكاثر حتى تؤثر في عقليات واقتصادات العالم بأكمله. 
قد يكون جزء من هذا الحكم المطلوب لمقاومة النزعة للتفكير بأن ما يصلح 
لأوروبا وشمال أمريكا اليوم يصلح لباقي العالم غداًء الصراع المألوف 
بالنسبة إلى أولغك الذين قاوموا ويقاومون الافتراضات: الفكرية لإمبريالية 
الماضي والحاضر. 


دعني آخذ بعين الاعتبار هذا السؤال في ضوء موضوع الطبيعة وعلاقاتنا 
اللااغترابية معهاء والتى استقيتها من غاندي . 

خذ بعين الاعتبار حقيقة أن الفكرة العامة لما قدّمته على أنه علاقة 
لااغترابية مع الطبيعة (حتى وإن كانت بمصطلحات علمانية بدلاً من أن تكون 
مقدسة) يتردد صداها بالتفصيل في المجسبعات الاأصيلية لكي اج 
العالم الجنوبي اليوم» من أمريكا اللاتينية إلى أسترالياء التي تفترض من دون 
قيد أن الطبيعة لها «حقوق» يجب احترامها وتقديرها. على الرغم من أن 
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كلمة «حقوق» لم تكن المصطلح المستخدم لذلك في البداية» إلا أنها تشق 
طريقها ضمن لغة الأنظمة القانونية لمجتمعات مثل بوليفيا والأكوادور» مع 
فاعلين أصليين أقوياء في قيادتها. هذه ليست مبادئ ميتافيزيقية خاملة أو 
بعيدة تعكس وجهات نظر منتهية الصلاحية» بل إن لها تبعات سياسية مباشرة 
مثل ترك النفط في الأرض في الأكوادور وتوقيف التنقيب عن اليورانيوم في 
اس اليا له ار ا مكاي او اعون با لكام > لنكون قادرين على 
القول من دون أي نوع من النوستالجيا باه بدلا سن السكرية مها فإن على 
المجتمعات الى سى بالمتقدفة ب الى ادعت من غير تكلف شمولية رؤيتها 
للعالم ‏ أن تأخذ هذه الحساسية بجدية وتحاول تعزيزها بنفسهاء إذا كانت لا 
تريد الهلاك وجر الجميع معها إلى هلاكها كذلك. تتصدر بوليفيا بهذه 
الحملة في جنوب العالم وهي معروفة بأنها رفضت الموقف العام في اجتماع 
كوبنهاغن حول البيئة قبل بضعة أعوام» انطلاقاً من أن سياسات الحكومات 
الأقوى المكشوفة المنقادة لرأسمال كانت» بشكل منافق» تعبث مع المشاكل 
بدلا من طرح الأسئلة الجوهرية حول علاقة الرأسمالية بتدمير البيئة. لتوليد 
منتدى بديل لصناعة السياسات» الرئيس البوليفي» إيفو موراليس» لم ينظم 
اجتماعاً للحكومات ووفودها فقط بل عقد ١قمة»‏ ضخمة بأضوات من أكثر 
مث بلد وبما يقارب الأربعة الاقف عاضر تقريبا .: كانت الأصواتك من اسقل 
تطالب بمجموعة من إجراءات مكافحة التلوّث المفصّلة وبحق قانوني منهجي 
ليس محصوراً بمناطق بعينها بل ذو مكانة عالمية» حق يُمنح لموجودات 
الكوكب الطبيعية يمنع من تحولها المتزايد إلى موارد طبيعية . بوليفيا هي 
الرائدة فقط فى ذلك. إنها دت ما يعبر نا لمات أآضلية اة 


0.6 


حول العالم بأكيله. 


هناك السزيك من التعزيز النظري الجاري لهدة الجههوة السياسية 
والعملية» فعلى سبيل المثال» إلينور أوستروم .)Elinor Ostrom)‏ الفائزة 
بجائزة نوبل في العلوم الاقتصادية» وآخرون أظهروا كيف أن الماء والمراعي 
والدول التي تخدم النية المفترسة لرأس المال سيكون لها أثر كبير فى 
مكافحة جدية للدعوة المتكررة إلى مفهوم «مأساة العوام»» لمنح الانطباع 
بحتمية وجهة النظر التي كان غاندي يهاجمها بشدة. هذه الأصوات من 


UE 


المجتمعات التقليدية قد تضيع في النهاية» لكنني أعتقد أنه من المحق القول 
إنها أكعر سكيا وتنظيما الآق حدما کات عليه قبل رقت طويا: اك هذا 
إشارة مؤكدة إلى أن وصول هذه الفكرة ليس شمولياً. 

للا شك فى أن احتمالات مقاومة. وجهة التظر التى. تقدمها هذه الجهوه 
وتلسياسات ازال کا وای وقد تق اك ی الوه 0 لا 
شىء ذا صلة بغاندي» الذي أقدمهء يؤكد أن المقاومة أو الاسترداد قد 
بعص ادق بقورة عالمية أو بين غشية وضحاها. يجب أن يكون الصير والجهود 
المركزة فى مقاومة كهذه لخدمة تحصيل الاسترداد» ومن هذه الزوايا التى 
يطل lb‏ دكا الضوء الجزئي اا سک عاد فى بعض الأماكن؛ هتاك 25 
يجب تعليمها لمناطق أخرى في باقي أنحاء العالم» تواطؤها تحديدا هو ما 
ترفض هذه الحكمة تبتيه. بنجاح هذه الجهود الأكثر إقليمية هناك مصادر 
نموذجية لتنمية المقاومة» وهي تدين مفهومياً وفلسفياً للنماذج المحلية 
للسحرء والأشكال العلمانية للسحر غالباء ولكن خارج مدار الافتراضات 
العلمائية الى ظهرت فى العالم المسيسى اللاتيلى: كما كدت قد قلت مع 
تابات جوهرية مع بعض الأصوات الانفصالية تاريخيا ضد هذه 
الاقتراضات فى العالم السيجي اللاي نقسة.: 
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)۱۰( 
عصر علماني خارج العالم المسيحي اللاتيني 
تشارلز تايلور يرد 


تشارلز تايلور 


ربما قد يكون من المساعد إيضاح بعض النقاط التي نشأت من هذه 
المجموعة هن المقالات» أو غلى الاقل تركيدها يشكل أكبر بتعليقي على 
الأوصاف التي تقدّمها عن حقبها ومناطقها. سأحاول أن أقوم بذلك م اال 
مقابلتها مع المسار الأساس لعصر علماني في شمال الأطلسي كما أفهمه. 


سوديبتا كافيراج 

يطرح سوديبتا كافيراج». فى عدة نقاط من ورقته» قضية لماذا لم يود 
قد يتوقع أحدهم أن هذا النوع من السلوك الصدامي» الذي قد .يكون أحيانا 
عنيفاً سينال من كل الأطراف . 

نستطيع أن نفترض أنه في التاريخ الطويل للحياة الدينية كان هناك 
مراحل عندما يهدّد الصراع الداخلي بين الآديان بتقويض البنية الكلية للحياة 
اة تھا عندما يفقد الجمهور المتابع إيمانه بدين واحد بل بججتميع 
الأديان.. لكن هذه «احتمالية» وليست ضرورة: قبالتظر إلى البنية: الخغفدة 
للظروفه الغاريخيةء فإن هذه الأحداث قد تعر من فون أن توخي شل 


الا اة باتتجاه فرع السعر-الشفيى عن العالء . 
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سأقول إن الصراع الحادٌ بنفسه لم يؤد إلى تراجع في الغرب كذلك. 
شهدت الفترة الممتدة تقريباً من عام ٠٠٠١‏ إلى عام ١٠۷في‏ أوروبا صراعا 
مذهبياً عظيماً؛ حَظْرٌ المذاهب «المهرطقة»» والتهجير القسري» وحتى 
الصدامات المسلحة» لكنه كان مع ذلك عصرا لحَمِيّة دينية كبيرة. كل هذا لم 
يقدم حجة مقنعة لهجر الأنماط الدينية رفضا لها حتى جاء متخيّل اجتماعي 
بديل في المشهد» فتح احتمالية العيش خارج هذه الأنماط. 


أحاول وصضف هذا البديل التاشيء من. تاحية تأسيسن (إظار محايت؛ 
).م Frame IF)‏ anentصmص1)‏ . كانت إحدى مراحل هذا الا سج تطوير نظرية 
حديثة للمجتمع» من هوغو غروتيوس» بوصفه مشكلاً بواسطة أفراد وقائما 
على" مار المطعة الاد ٠‏ فاقت المرسملة الا ری يداه على الأاولى: هى 
النظرة التى أصفها ب«الربوبية الرعائية» («نؤواء2 8[1م50:106). يأتى امتلاء 
الاطار النسايك سنا كى لاص والسارسبات الالسادية والا بسمافية 
والتليسية والسياسية الجا ب سخ مهيل اشام يشل طرفت 
الاجتماعي الإنساني كتقاطع للأنظمة اللاشخصية الدنيوية: الكوني (الكون 
المفهوم بأفكار العلم الطبيعي ما بعد غاليليو)» السياسي (الدولة الحديثة 
بدستور مختار تاريخياً)» والأخلاقي (حقوق الإنسان العالمية والمساواة). 


الست ليرا بين أمرينخ: هنا الخلاصض الاندى أو الخطيية. يمكن تلطيف 
الدزاما القاسية لهذا المازق بالفقة بآننا لكونيا مسيحيين ضالحين فتحن على 
الطريق الصحيح» أو بالأمل بأن الشخص يمكن إنقاذه بالابتهال لمريم 
العذراء والقديسين أو بدعوات العائلة» ولكن بالنسبة إلى معظم الناس هذا 
آمر لا بسكن التخاس منه. فى هذه الظروف› من المفهوم أن لا اا 
الإنسان على الإطلاق بالسؤال إن كان الخلاص يأتي بالإيمان وحده أم 
بالأعمال الصالحة» مع أن تخريب النزاع كان قد برهن عليها . 

لسبب مشابه» لن يؤدي وجود جدالات فكرية قوية ضد الاعتقادات 
الدينية أو الطقوس أو الأعراف بمفرده إلى تراجع عام للدين. الأبيقوريون 
فى اليونان القديمة وروماء ومدارس الناستيكا مثل ال«شارفاكا» فى الهند 
القديمة» أنتجوا جدالات كهذه» لكنهم فشلوا بتغيير المتخيلات الاجتماعية 
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لزمانهم. «قصة الطرح» الفكرية للعلمنة الحديثة» بأن العلم شكل الدين. 
خاطئة تاريخيا. يطرح نقاش العلم ضدٌ الدين بقوة في المشهد بعد أن يبدأ 
الإطار المحايث بالظهور. بالنسبة إلى نيوتن وبويل» فإن الكون المحكوم 
بالقانون كان واحداً من نقاطهم الأساسية المطروحة في النقاش لمصلحة 
الإيمان بخالق خير. 


بالطبع» يؤدي العلم الطبيعي الحديث دوراً كبيراً في قصة العلمانية 
الحديثة» بسبب إعداده لنظام كوني عادل هو مكون أساس في الإطار 
المحايث الحديث. لكن هذا لان العلم في وقتنا هو أكثر من مجموعة من 
الاعتقادات التي تات بها آقلية من الخراء بل أصبح - متداخلا مع 
التقنية - مؤسسة كبرى في المجتمع الحديث . 


بمقابل هذه الخلفية» فحديث سوديبتا عن التطورات في بنغال القرنين 
التاسع عشر والعشرين كاشفة جداً. تجارب النخبة في الأنماط الدينية 
المأخوذة جزثيا هن القرب» وين فى نزعة إنسائية ملحدة+ أنتجوا القنظاعا 
ف انسل الابضاض والنين لاع فور عة اتك راك بقن 
كبير خارج ا حولاء الج طيرت الات اديه الدونية لاد 
للدين غريبة في الغالب» وزرعاً غير مقبول لحضارة أخرى. حتى أنه انتقد 

«المفكرين البنغاليين» بمن فيهم الأشد حداثة» عادة الحداثة الأوروبية 
لكونها أنانية ومادية ومتحررة من كل القيود وتميل إلى العنف الجماعي . أنتج 
بهوديف موكهوفاداياي أول نقد منهجى وقوي للحداثة الأوروبية» برسالة قوية 
بأن الهنود يجب.أن لا يتعلموا أي شىء متهم باستكناء العلوم الحديقة والاقتساد 
السيابى ٠‏ زفق باتعيعتشائدرا ها اعيره فردانية مفزطة فى مذاعب تفعية: وفى 
الاي وضعية أرضاء على الوق عن أن كان ما اي ا 

ما كا ثاقضا حر تف فى الأنباط فال ارات الا اة الاي فد 
يكبرة حسن التقيل لمعيل للإظار السحايك: بالطع» العزلمة وا دن 
والاختراق الكبير للأسواق قد ينح شيعا كهذا التغييرء. إلا أنه لن پسفر عن 
نسخة كربونية لمجتمع غربي» بل ربما شيئاً أقرب لطفرة في الديني يصفها 
سوديينا الا تباط الحديقة. للدورغا بوعجا. 
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كلاوديو لومنيتز 

حدد كلاوديو ا المشاكل والمعضلات المرتبطة باستخدامي لمصطلح 
«العالم المسيحي اللاتيني» في الحقيقة» قصتي تدعي فقط تغطية منطقة شمال 
الأطلسى ومجتمعات المستوطنين النابعة متها (الولايات المتحدةء كنداء 
أمقرالياء نيوزيلتدا). كان سبب: الحديث عن «عالم مسيحي لاتيني) ذا 
جاتنو اول تقد ا الاق جاجد مع الشرق» بوجه العالم 
الأورثوذكسي»› »> وبوجه العالم الإسلامي كدلالقوء 5 ایا لآن الديتاسة 
الدينية كانت مختلفة في العالم المسيحي المتمحور حول وها اکر هنا کات 
علجه تلق المرتيظة بالقسمطتطينية. كانت قد تذاغيدتت العللاقات السقغاق: 
للكنيسة والدولة مع أتماط مختلفة للإصلاح . 


لكن الدينامية التي أصفها عملت فقط بالطريقة التي أصفها فى التسق 
ا يمكن القول إنها لا تلائم التطورات في إيطاليا كثيراً» على الأقل 

سے 'الوقتے ‏ الراعن تسسا ڑا بسیب غیاب eS‏ وسيب" 
كما أنها لا تلائم الدول الأيبيرية وممتلكاتها العابرة للبحار. وبالفعلء | 
نيان معيو يتن is Sa‏ 
المناظق الجوعرية الفكتارة. عاك كيز من القصسن المشعلقة الى بسك 
سردهاء وبعضها يسمع كاملاً أقل من سواه. تُصَئَف المساريات اللوثرية 
المتنوعة ضمن هذه القصص . 

إنني أنظر إلى عصر علماني على أنه محاولة أولى لرسم عام للقضاياء 
والإكمال للصورة يجري في هذا الكتاب» وتحديداً في ورقة كلاوديو. 

لکن المقارقة ها كانت انيريا عن أول راك الأجواء انسماسا فى 
الإمبراطورية الرومانية للغرب» منطقة مركزية للعالم المسيحي اللاتيني» 
ولذلك فإن المصطلح سيضطرب إذا استثنينا أيبيريا من الصورة» كما أجبرت 
أن أفعل» بسبب تحديداتي . 

لکن كلاوديو سلط كثيراً من الضوء على. ست اشد دافع اس 
2 گان ا جا في إسبانيا بفترة ا ا ول تقريبا 6 
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كل هن أيجريا واعريكا :اللا ية «طريقة المييد بين المسيضيي» القدافى 
والجدد» الموروثة من التنوع الديني الأصلي في شبه الجزيرة الأيبيرية» 
وقييسه عبر اللات النديدية. القسريةء تتت يشكل متجلف تهناها فى 
الإمبراطورية الإسبانية» كقاعدة لنظام طبقي بين الكريول والهنود» وكان لها 
بشكل واضح دور أساس بالطريقة التي تطوّرت بها المجتمعات في أمريكا 
اللأاتينية. 


مجدداًء التزواج بين تناقض «كائوليكي/ علماني» له بالتأكيد نظائر في 
المجتمعات الكاثوليكية الأوروبية:. يمكن الشكير براديكاليى «جمهورية فرنسا 
الغالية» الذيخ كانت زوجاتهم كاترليكيات: أى إتريكر برليتسوين 82006 
.Berlinguer)‏ الزعيم الشيوعي الإيطالي الذي مارست زوجته دينها بشكل 
علني. ولكن المكشوف بشكل كبير هو ما نميل إلى أن نراه طريقتين 
مختلفتين في الوجود الإنساني ‏ الذات العلمانية المعزولة الفردية من ناحية» 
الات المتعبيظة اة الجر والتجامية يو اة اخرى ‏ بسكن ا 
تعاشا كأدوار يمكن افتراضها أو التخلي عنها بحسب الظروف . 


إضافة إلى ذلك» الطريقة التي تتداخل وتتقاطع فيها نزعات لتعريفات 
دينية أو غير دينية مختلفة ‏ كاثوليكي» ليبرالي» علماني ‏ مع نزعات سياسية 
محافظة وراديكالية وثورية مختلفة» مع وجود نظائر لها في المجتمعات 
الكاثوليكية الأوروبية (وفي كيبيك)» تقدم نوعا مختلفا إلى حد ما من 
العلمانية» والتي تستحق تقديراً نظرياً فريداً خاصاً بها. تقدّم ورقة كلاوديو 
عتاصير مهفة لهذا القدير . 


بيتر فان دير فير 
فة قاق غير تین العاف راعية جا تللبيافات الداعيلية بيذ 
الحضارات المحورية المختلفة والأخذ والرد الذي حصل عندما تواصلت 
معاً. النظر إلى الصين والغرب في فترات مختلفة ورؤية ما يتقاطع بينهما 
عندما يتواصلون مقاربة مثمرة جدأً بشكل واضح» وتمئّيت لو استطعت 
الا سخاذة هبه أك . 
أود أن أوضح قليلاً ما قلته حول ثنائية المحايث/ المتعالي» والفصل 
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الغربي بين الاثنين. في كثير من المجتمعات والحضارات العظيمة» ما قبل 
وما بعد المحورية» حتاك تمييز بين الأشياء والقاعليخ الحاضرين بشكل ثابت 
في الحياة اليومية» وفي الوقائع والفاعلين «الأعلى» (الأرواح» القوى 
الأخلاقية» القوى الخارقة للطبيعة) التي ترتطم بقوة.في بعض الأوقات 
والأساقن. تش الحتفيك عاد عن هذا العهيير بين الأعلى والآلتى 
بمصطلحات المتعالى/ المحايث. ربما كان اکنا لكلمة «المتعالى» 
بعد على اة ال حر يها إلى “سه القوي العلا كن تا المي تيد 
الأعلى والادنى هو ما نستطيع أن نسميه ثنائية المتعالي/ المحايث . 


الفصل شيء آخر؛ في كل الحالات تقريباً التي نستطيع بها الحديث عن 
الثنائية» لا ترى الأحداث في المجال المحايث على أنها مفهومة تماماً أو 
قابلة للتفسير من دون الرجوع إلى قوى المجال الأعلى. هذا صحيح حتى 
عل كروي وعدينات النظرة الاه الموسسة التكمازه العرءيية بالتسية إل 
أفلاطون وأرسطوء يفسّر شكل الأحداث فى عالمنا الاعتيادي ب«الأفكار) 
الحاضرة وراء الزمان والمكان6 وتسيير «الأفكار) على يد «الإله» (أرسطو) 
أو على يذ #افكرة الخير» (أفلاطوة) , 


ولكن في العالم المسيحي اللاتيني انفصل جانبا الثنائية» أولاً بمحاولة 
ثيولوجية للتمييز بوضوح لأعمال «الطبيعة والنعمة»» ثم» بناء عليهاء بتطوير 
فكرة لمجال محايث «لا لبس فيه»» أعماله يمكن تفسيرها بدون الرجوع إلى 
أي قوة سببية خارجه. كان الجانب الأول المهم لذلك النظام المتجرد للكون 
كما وضعه نيوتن وآخرون» المحكوم بالقانون الطبيعي. بالطبع. 
الجدال (كما فعل نيوتن) بأن هذا الكون رهن لخالق خيّرء لكنه يميل إلى 
جعل فكرة أن هذا الخالق يتدخل في النظام الذي وضعه أقل وأقل مصداقية. 


لا ع اما ع eseh eg‏ ا 
محايث » لآنه يشش مع خضبارة تعترف بثنائية قوية» ويحصل بتحقيق الاكتفاء 
الذاتي للمجال الأدنى. تصبح مجموعة من القوانين المطتك عل هد 
المستوى المخابفث كافية تساسا لتفسير هآ يجرى هنا. هذه الفكرة من النظام 
المتجرد تم إكمالها من الآخرين لتحقيق المتخيّل الاجتماعي للمجال 
المحايث . 


V٤ 


هذا ينتج مفهوماً راديكالياً للعلماني يسمح (على الرغم من أنه ليس من 
الضروري) بتأكيد أن هذا المجال هو كل الموجود. إذا كان العصر العلماني 
هو العصر الذي يقوم به الجميع بهذا التأكيد. فليس هناك أي مكان ‏ 
وبالتأكيد ليست أوروبا - يعيش عصراً علمانيا. ولكن إذا كان العصر العلماني 
يعني » دلا من ذلك عصرا وسكانا ا كه بشكل واسع في متخيل الإطار 
المحايث الاجتماعي» فإن أوروبا (وشمال أمريكا بشكل عام) هي المؤهلة. 


ولكن هذا عامش صغير على النقاش الكبير لكيفية إيجاد المفاهيم لفهم 
الاختلافات والتأثيرات المتبادلة بين الصين والحضارات المحورية الأخرى. 
ونا أتبع أعمال بيتر هنا وفي كل مكان آخرء باهتمام متزايد وبصيرة مشرقة» 
تولد حماسة متزايدة . 


راجيف بهارجافا 


سؤال راجيف حول وجود عصر علماني هندي أو عدم وجوده في 
الألفيات الماضية يأخذنا إلى قلب القضايا التى نحاول إيضاحها فى هذا 
اكاب عنما لاخ مسظلحاً استكدم لتحليل حشارة وعصر ما وتطييقة 
على أخرى» فإن السؤال المفيد لن يكون: «هل هذه الحركة صحيحة؟»» بل 
«ما الذي يجب تغييره في فهمنا للمصطلح إن أردنا أن نجعل هذا الانتقال 
منطقا ؟) . 


أود الرد على ورقة راجيف بالنظر إلى اثنين من المصطلحات (أو بحالة 
واحدة مجموعة من المصطلحات) التي أخذها من عصر علماني وتوضيح ما 
الذي يجب تعديله في الفهم الضمني الذي يتتبعونه من وراء هذه 
المصطلحات» والذي يكون عادة غير ملاحظ. أفترض أنني سأتحدث في 
الغالب» ولكن ليس بشكل حصري: عن القهع الضمتي وراء استخدامي ليذ 
المصطلحات . 


أولأء أريد النظر إلى مصطلح «نزعة إنسانية حصرية». يريد راجيف 
الذين رأوا ذلك إجبارا عمليا للآلهة على جلب الخيرات لهم» وللبوذيين 
والجاينيين (أو لبعضهم على الأقل)» إضافة إلى آخرين في الألفية الأخيرة 


Vo 


قبل الميلاد. ولكن بالنسبة إلي» وربما إلى معظم الغربيين اليوم» هذا 
المصطلح سيّفهم بشكل عادي (وسأضع ذلك في صيغة الشرط لأنه مصطلح 
بالكاد يكون شائع الاستخدام) في ما يتعلق بما سميته «الإطار المحايث» 
(وهذا المصطلح أيضاً ليس شائع الاستخدام). الآنء أظن أن «الإطار 
المحايث» هو مصطلح يغطي جزءاً مهمأ من المتخيّل الغربي الحديث. 
المجال «المحايث» الذي يفرضه لا يقصي الآلهة فقط بل أي نمط من 
الوجود وراء الموت. عندما أراد كانط إيضاح الشروط الأساسية المطلوبة 
للأخلاقية» فلم يذكر الحرية فقط بل الإله والخلود. 

أعلم أن مصطلح «نيرفانا»”*' مفهوم من الصعب جداً إخضاعه لظروف 
معينة» ولكن يبدو لى أن البوذيين والجاينيين والآخرين تجاوزوا هذا الحد 
بتقديم مذاهبهم الخلاسة: 

ولكن هذا ليس قدا لادعاء راجيف: بل دعوة إلى الإمساك بما يستبطةه 
هذان الفهمان المختلفان للمصطلح. لماذا يجتمع «الإله» وما يمكن أن نسميه 
«تجاوز الموت) (transmortality)‏ 59 گافر مفروغ منه في التشكير الخربي› 
بينما ترسم الخطوط بشكل مختلف في حضارات أخرى؟ 

ربما يظهر جزء من هذا الجواب عندما ننظر إلى المصطلح الآخر - أو 
إلى مجموعة المصطلحات - الذي يحلله راجيف هنا حول العلماني كفضاء 
مشترك يمكن أن يشبّع الفهم المشترك ويسمح بحركة سهلة بين مواقع دينية 
مختلفة. بنقاشه للشروط الثلاثة لهذه العلمانية - الثيولوجي والاجتماعي 
والسياسي ‏ هناك عامل مهم هو التفكك النسبي لهذه الجوانب الثلاثة ضمن 
نا تشكر به على :أنه اة ذيغية إذاء وكما يشير .فإن لغار بيع مذاهب 
خلاصية مختلفة لا يملي نمط الطقس الجماعي الذي يشارك به الشخص . 

لكن هذه حقيقة آأساسية فى الايا النوجودة غلى أساس «التمپير 
الفسيفسائي» والتي تنحو إلى (تجميع» مادء پیت يككون اكتيار الملهب 
الخلاصي (القوراة» أو عيسى المسيح› أو وحي محمد) هو اختيار للمجتمع 
الديني (بنو إسرائيل» الكنيسة» الأمة)» وما هي الطقوس المباحة من غير 
المباحة» وعادة ما تكون هذه الحدود محمية بشدة. 


(*#) [الجنة بالأديان الهندية] (المترجم) . 


ik 


هذا يضع تمييزاً صارخاً بين العوالم المسيحية والمجتمعات الإسلامية 
من جهة» وتلك المنحدرة من الالتفافات المحورية من جهة أخرى. يذهل 
الغربيون غالبا عندما يرون اليابانيين يقومون بطقوس الاشنتو» للمولودين 
الجدد» لكنهم يتزوجون باحتفال مسيحى » ثم يدفنون بطقس بوذي . 


غياب «التجميع الفسيفسائي» واحد من أكثر مصادر سوء الفهم للأديان 
الأخرى لدى الغربيين» حتى إنه يؤثر في تعريفنا للدين وبالتالي يشوشنا جدا 
الس الكريين) تاطا ننظر إلى المقهة العبينى. ولكن قدا تجار 
نستطيع أن رى لماذا لا يجتمع الإله والخلود بالضرورة معاً» وربما يمكن 
أن نحصل على استبصار أكبر مما وصفه راجيف بالعصر العلماني الهندي 
القديم» وكل هذا يفيدنا في هذا الكتاب. 


الفريد. ستببان 


تواصل ورقة ألفريد نقاشاته القوية التى كان يطرحها على مدى عدد من 
الشدين» والس يكن قلشيضن دافعها الرقيس بكلااث رقيات الشاسية © 
الأنظمة العلمانية أو اللائكية» التي يمكن أن تضمن التعايش المتساوي 
والسلمي في سياق التنوع الديني» يجب أن لا ننظر إليها بعد الآن من منظور 
النماذج المستقاة من التجربة الغربية فقط (۲) النظام العلماني الكفء» يمكن أن 
يعرف بينا يسمه سباق اشامات يتبادلة» أو ميدن اساسي: () سكو 
أو دولة يجب أن لا تهيمن عليها وجهة نظرة أي أحد» دينية أو معادية للدين› 
و(ب) يجب أن يكون هناك حد أقصى من الحرية أو تعبير وممارسةٍ دينيّن 
متوافقيْن مع المطلب الأول (أ). (۴) هناك عدة طرق كي يلبّي النظام الشرط 
(۲)» وكل مجتمع عليه أن يعتمد على تقاليده ومنظوره الأخلاقي» إضافة إلى 
أسلافه السابقين (ما يسميه آل «الماضي المفيد») ليضع حله الخاص للمشكلة . 

أوافق با هاي عله القرضياتك ووجدت أن اعمال آل عقيدة نهدا 
ومحفزة» خاصة بتقديمه للحقائق والحجج لمواجهة ردود الفعل على 
انعكاسات الإسلاموفوبيا التي تحصل في مجتمعاتنا الغربية» وتشجعها 
ال كات واا ستاب البيانية الإكزينوفوبية (ءاە1امە دە“ . 


(#) أي المصابة برهاب الأجانب (المترجم). 


7% 


كما يرى ألفريد بوضوح أنه لا يوجد حل سياسي خالصء وقطعاً لا 
يوجد حل عسكري» لمشكلة كيفية خلق أنماط سياسية بناء على التسامحات 
المتبادلة في العالمين العربي والإسلامي. يجب أن يقوم بجزء كبير من هذه 
المهمة أشخاص ونقاشات ومفاوضات في المجتمع المدني» بما أن تطوّرات 
الشرة العشرين تركنت إزثا كيرا سن الشرقه وعدم الثقة ين المفركاتك 
الإسلامية وتلك الأكثر علمانية وقربا من التنوع. كانت الحركات الإسلامية 
ذاتها مسؤولة عن قسم كبير من هذا» لكن تصرفات الحكومات العلمانية 
السلطوية في العالم العربي وتركيا فاقمت الأزمة. الأخبار الجيدة أن هناك 
إفراكاً اميا غلى كلا الجائبين أن هذا. الخوف عقيم ولا يمكن أن يؤدي 
إلى حل سلمي وديمقراطي» وأن قليلاً من تسوية الخلافات هي ضرورة 

تطور تركياء والآن تونس» يعطي دافعاً للأمل إضافة إلى النماذج 
اللاحقة المحتملة» على الرغم من أن الربيع العربي في الأماكن الأخرى إما 
في وضع حرج أو يواجه مشكلات» بمستقبل غير واضح لمصر» أو ذلك 
الذي يبدو أكثر خطراً ومأسوية في سوريا. 

لحسن الحظء عَمَلَ آل» سواء وحده أو مع خوان لينز» أوضح بشكل 
كبير شروط الانتقال الناجح للديمقراطية بناء على التسامحات المتبادلة» 
ووضع خطوات يمكن اتخاذها وتضع أساسا ل«خارطة طريق»» لو استخدمنا 
کل الاو الى أآسوء استخداعيا كيرا غلل الدرت المقطرب والآشكالى 
لفات الي : 


سليمان بشير ديان 

تحدد ورقة سليمان مباشرة الإشكالية التي يجعلها آل مركزية» بإيجاد 
مط سيل من العلسانية متكيك فح السجمعات غير الشربية. إسدم 
الدوغماويات البقدرة اة كن القرس هى ان عا يسمية يقير بالك فن 
بيد الوجيات. اتفلسقية اة اتا مك أبن يشفت هة إ8 جاتنا 
مجالاً محايداً وخاصاً بين كل الأديان. هذا قوي خاصة في نقاش اللائكية 
في فرنسا» حيث تسمع جملة «مساحات الجمهورية)» (Les Espaces de la‏ 
République)‏ التي يقترضى بها أن تلكون اشالية هن الرهوز القينية لحن أفكارا 


VA 


مشابهة ظهرت في الولايات المتحدة» كما نستطيع أن نرى في مقترح جون 
راولز (الذي سحب مؤخرا) بأن النقاش العام يجب أن يتم باستخدام لغة 
اة عن السات الود 


يظهر حديث بشير حول الإسلام في غرب أفريقياء وخاصة في 
السنغال» نموذجا مختلفا نسبيا. هذا النموذج الذي تحتاج فيه نزاهة الحياة 
الروحية إلى ندر كبن عن أف تحرف الدولة بالدين. تتطلب شروط اليقوى 
الأصيئة أن يكن اتك قارا على الزقيرف على اة من السلظة 
السياسية» وبالتالى فإن ادعاء «إسلامية» يجب أن يعامل بشحفظ تشكيكى : 

في سياق سياسي» حيث تتم الحياة الدينية في الأخويات الصوفية» 
والقى يتعايشن بها دد من هذه الاغنويات فى القضاء السباسي . ذاتة: فان 
لدينا ظرفاً للائكية مختلفة نسبياً عن تلك المقدّمة في النسق الفرنسي. هذا 
ليس للقول إن اللائكية الفرنسية لا يمكن أن توول بشكل مفتوح يبتعد عن 
محاولات تهميش الدين ويحترم الحرية السبانبية.. بحن نری هذا النوع من 
اة مداتا غنه فى أعمال جان بوبرو (8200650 هوء1)» الذي يقتبس منه 
بشي لک الفكرة الأسلية وراء النسط الق نس ملف بالتاكيد عي ال 
نچا على سيل الخال ف الخال 

في الحالة الأخيرة» النموذج الدافع ليس مرتبطاً جداً بالحيادية تجاه 
عدم التعرض للأديان» وعدم التعرض الفعلي لها؛ بل يعزز بنموذج المسار 
ال وض المسناسب. هذا يعني أله يعكن الك يوقق بسع بود الأقعر اك 
بمجتمعات دينية مختلفة › يمكن أن تحتفى بوجودها کو المجتمع . من دول 
تهديد حيادية الدولة أو إنصافها. 

بعض الجوانب» تبدو مثل الفصل الأمريكي الأصلي» الذي بدأ مع 
رفض «التعديل الأول» لكنيسة رسمية على المستوى الفدرالى. كان هذا ينظر 
اله قاس لحباية. الحرية الدينية. لکن عا تت خاد 0 0 ف 

ها تظهره ورقة يشير غو آله حنى المدافة الأقوى حيه الخرية الد 
والمساواة لا يمكن أن تاتي من دين خارجي»› بل قد تكون فهما للتقوى مع 
شعور عميق بها . الفهم الذي ينطلق منه بشير في كلامه معاكس بعمق 


۹ 


المسلمين. العالم كله لديه مصلحة بمعرفة كيفية الحل كع لهذا الاختلاف 
فى العالم الإسلامى , 

أثناء ذلك» من المحرر تيا روية أن ماك قرام أشرى مب 
لمجتمع ديمقراطي متنوع ومتساو. من الواضح أن محاولة بناء عالم يمكن أن 
تنمو فيه ديمقراطيات كهذه وتتعايش بعتمد لين قدرتنا على إدراكنا واعتزازنا 
بهذه التعددية في وجهات النظرء والتي تتضمن العلمانية الهندية التي اكتشف 
ا 2 e‏ زا ر 00 القديمء إضافة إلى ۳ 


اکتشافها . 


عبد الله أحمد النعيم 
ا عد انك دة اا بهذا المشروع لتحديد أسس بديلة لمجتمع 
متنوع 'وديمقراطي» وفي حالته كما :في حالة 'بشير» مجتمع مؤسس على 
التزامه الجوهري كمسلم. مجتمع كهذا يتطلب نوها من العلمانية» ولكن هذا 
النوع لا فشكل بمحاولة تنحية الدين أو منع تقديم السات اموس ديننا 
في النعاش العام بل شلب ات اللدولة بين التسورات الكديبية والفلسفية 
المختلفة : 


نما أن المواطتين الذين لبسوا متديتين أو متظمينة للشسغط على الدولة 
کات قيدية يجب أن وا على ادر متساو 00 
ومصالحهم› .فاق الدولة وأجهوتها يجب أن لا تة تقع تحت سطوة مجتمع ديني 
فسا كان تة واعداة المت :الها 


عيد الله عتسيكة بان يستطیع؛ ويجب عليهء أن يلتزم بهذا المبداً 
كمسلم» لأن تحديد الدولة بأي دين سينتهك حرية جوهرية يملكها كل 
إنسان. بالنسبة إليه» هذا مبدأ جوهري في الإسلام» وهو يستثني احتمالية 
الدولة الإسلامية تحت التعريف المنتشر لهذا المصطلح» وهي الدولة التي 
تطبق بالقهر تعريفا محددا للشريعة. واجب المسلم هو العيش بحسب الشريعة 


۸۹ 


شديدة يحملها كل المسلمين» ويجب على كل مسلم أن يعلم ما المطلوب 
منه في الشريعة ويلتزم به». الدولة المسلمة بتأويلها المعتاد تصادر حق فعل 
ذلك 


يعتقد عبد الله أن هذا الفهم لعلمانية ملهمة من الإسلام يقاوّم بسبب 
هيمنة النظرة المسيطرة للفلسفة الغربية في المجتمع ما بعد الاستعماري. یری 
إشارة إلى ذلك في القبول الواسع في المجتمعات المسلمة لفكرة علمانية 
تعرف يهدقها بامتعاد أو اة التيدء وفحت هذا التمريفت ترفشن_ العلسانية 
غالياً في هذه المجتمعات . 


لکن عبد الله قد يوافق معي على أن مدى هذا التأثير الغربي يتجاوز 
تعريقف الغلمائية: كما يشيرء فإن القرون الي يدت قا ا 
على أنماط مقبولة من حياة المسلم. هيمنة السودان تحت الحكم التركي - 
المصري في القرن التاسع عشر فرضت تصورا خا امناقضأ للؤسلام 
الصوفي المتجذر في مجتمعات أفريقيا جنوب الصحراء الكبرى». عززت كثير 

من الحركات السلفية هذه الترعة للفهم الحرقي لنت غير انو اع 
الضوفية. لكن جنا اسيم ميا بقل نخاس جا إلى ا ا 
المأخوذ من الغرب للدولة الحديثة» والموؤسس ' على فلبجقة قور له عالهها 
تربط كل مواطنيها . 


كان هذا يعني أن المقاومين للحكم الاستعماري الملهمين من الإسلام 
يمكن أن يخلصوا بسهولة إلى أن مبدا الدول المتحررة ما بعد الاستعمارية 
يمكن ويجب أن يكون الإسلام نفسه. وتم دفع هذا بحركات إسلامية» مثل 
الإنعوان المسلمين» .الذين رأوا. الإسلام جوابا للأسهلة ذاقها الى تين 
الليبرالية والشيوعية والاشتراكية للإجابة عنها. ولكن هذه المرة بحسب 
الصيغة الصحيحة والمؤيّدة إلهياً . 

هدّدت هذه الالتفافة باختزال مأسوي للتنوع المقبول داخل الإسلام نفسه 
حيثما يصل نظام إسلامي إلى الحكم. وبالفعل» لقد رأينا ذلك في النمط 


الغ او الثورة ادير اة وما 4 نراه 7" التوفكل السك فى با کسان . يبدو 
أن هذا الفهم الأساس لما يجب أن تكون عليه الدولة الإسلامية ما زال 


۲۸۱1 


يربك ما بعد الربيع العربي في مصر وتونس» وبالطبع» فهو يحوم في أجواء 
الحرب. الأعلية السورية. 


يمكن المجادلة بالفعل أنه لا يوجد اا 7 للأزمة الراهنة في مجتمع 
ل عضر إلا بانتشار مفهوم للعلمانية بناء على الأسس التي اقترحها عبد الله. 
وغذا يتظلب ها يسمية حورا ذاتياً أضلياً)» ليس فقظ سن القبول غير الواعي 
للآنماط الغربية» بل من الإغراءات الخطيرة لالإسلدام كأيديولوجيا ولشادهة : 
يبدو أن الله أو الحرية الإنسانية لا يؤديان فيها فا ا 


عقيل بلغرامي 

هنا مرة أخرى» هناك تواصل مهم مع المساهمة المناقشة تواً. عقيل 
معنى جدا بقراءته لغاندي بالحاجة الملحة إلى مقاومة رؤية معينة مهيمنة. 
ركن لا هر ولا ادي روان عنذا ببسناطة رؤية الغرب. القد كاد عي 
النظرة البدعوعة والحتروقية من القرض الاسعمارية الى كانت غربية. لقد 
كانت وما زالت النظرة المسيطرة فى الغخرب» ولكنها ليست النظرة الوحيدة 
التي ظهرتك مناك رسكن إيجاد عاضر مضافة لها في التقاليد الخرببة 
القديمة؛ كتلك التي ظهرت في الحضارة الهندية. 1 

بالنظر إليها من هذه الزاوية. فإن حجج غاندي في هند سواراج يمكن 
فهمها بشكل جوهري على أنها معادية للحداثة» حيثما كان نمط الحياة 
(الصناعية» الرأسمالية المعولمة) الذى نعيشه فى 'تضاعدء وليست معاداة 
مطلقة في جوهرها آي «(هندي» ضد (غربي». ١‏ 

وعددها تيك فى التشيرات. الین كان غاتدي يقناومهاء بالتشكل التڌى 
يقترحه عقيل › نستطيع الا جد ف ا صدى في نزعات راهنة لفكر 
راديكالي في عصرنا الحالي. هناك أربعة تلات كانت قد تبيدت: 013 
«(كيف ومتى تغير مفهوم الطبيعة عندنا إلى مفهوم الموارد الطبيعية؟». (۲) 
«(كيف ومتى تغير مفهوم البشر (سكان الطبيعة) عندنا إلى مفهوم المواطنين؟2. 
(۳) و«مفهوم الناس إلى مفهوم «السكان»؟. (5) كيف تغير مفهوم «معارف 
نعيشها») الى مفهوم #تجربة نحكم بها)؟). 

الرقم )١(‏ يذكرنا بمارتن هايدغر (:86عع06ع11 .)Marti«‏ والرقمان (”) 
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و4) يستدعيان إلى الذعن ميشيل فوكو. لكن الرقم () قد يبدى سيغازا؛ إذ 
إن واحداً من قيمنا الراسخة في الديمقراطية هي المواطنة. ولكن ونحن نتابع 
التقاقى ترق أن ما يهاجمه عقيل عنا هو الدول الحديقة» مرا ذلك انها 
الأداة الشائعة للدولة المسيطرة» وبالتالي فهي تهديد قائم لتنوع أشكال الحياة 
المستمرة بالانبثاق في الوقت نفسه من هذه البيئة المعادية. الرقم 00 للف 
مرتبط بالرقم (٤)ء‏ بآليات التحكم» وتدفع نوكا من تجانس هويات مواز كما 
ایتا لما يتضمنه «الإسلام السياسي» 7 العالم الحديثة:. 


ينهو عقيل هتا إلى نمظ رآديكالى جدا لقكرة عبد الله من #التخرر 
التاي الأصلي)» راديكاني يمعي آنه يقطم مع القراهد الموسسة لالقتسا 
العالمي نفسها ونظام الدولة الذي نعيش فيه (أو تحته). ولذلك فإن رد فعلنا 
الأول الطبيعى قد يكوت اليأس»+ نظرا إلى أن هذا التقد يخاطنا على الإطلاق 
(وآعترف آنه يخاطيني). 

لکن هناك شیتان مباشران يتافحان عن إسقاط ما قاله عقيل لاله غير 
فلن الأول عو أن هذه السطور من الد لها جافية خنيقة وواسعة» اله 
تبحدت إلى أعداد سهولة من الداس فى عالععاء ج إلى أولفك الاج 
سيتجاهلونها سبرعة بعد أن يتحركوا يها لاتا غير قافو علي أن تۇد إلى 
فعل عملي مؤثر. النقطة الثانية هي أن النزعات تجاه الطبيعة: التحكم 
بالبيئة» والنمو الاقتصادي» والسيطرة البيروقراطية على الفعل الإنساني 
الجماعي التي يواجهها هذا النقد ستأخذنا بالغالب (كإنسانية بشكل عام) إلى 
مجموعة من المشاكل الفظيعة إذا امسخمرت بالهيستة على حياتناء ولذلك؟ لا 
لسبب آخرء فإن لدينا دافعاً قوياً لفهم أفضل لما تتكون منه هذه الانتقالات» 
وما يمكن أن يعكسها أو يلويها باتجاهات جديدة. 
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المساهمون 


د. عبد الله أحمد النعيم : أستاذ كرسي : تشارلز هاورد كاندلر للقانون» 
والأستاذ المشارك في كلية إيموري للفنون والعلوم» في جامعة إيموري. 
وباحث رئيس في «مركز دراسة القانون والدين». النعيم مؤلف كتاب: من هو 
المسلم الأمريكي؟ .)۲١٠٤(‏ المسلمون والعدالة الدولية .)۲١٠١(‏ الإسلام 
والدولة العلمانية .)۲٠٠۸(‏ الدستورية الأفريقية ودور الاسلام ›)۲٠٠٠(‏ 
ونحو إصلاح ديني إسلامي: الحريات المدنية» وحقوق الإانسان, والقانون 
الدولي .)۱۹۹١(‏ تتضمن الكتب التي حرّرها حقوق 'الانسان تحت الدساتير 
الأفر يقية .)۲٠٠۳(‏ قانون الأسرة الإسلامي في عالم متغير: مصدر عالمي 
(۲۰۰۲ التحول الثقافي وحقوق الانسان في أفريقيا »)۲٠٠۲(‏ وحقوق 
الأنسان بمنظورات عابرة للثقافات: البحث عن إجماح (1545). تشر أكثر 
من ۷١‏ مقالة وفصلاً حول حقوق الإنسان» والدستورية والإسلام» والسياسة 
في البلدان الأفريقية والمسلمة. تتضمن مشاريع النعيم البحثية وحصول المرأة 
على ملكية الأرض في سبعة بلدان أفريقية والتحكم» ودراسة عالمية لقانون 
الأسرة الإسلامي» وبرنامج زمالة في الإسلام وخقوق الإنسان. أرشيفت 
المواقع لكل هذه المشاريع الثلاثة ما زال متاحاً (على الرغم من أنه لم يعد 
يحدث أو تتم مراجعته)» على : 


<https://scholarblogs.emory.edu/aannaim/project-archive/>. 


راجيف بهارجافا: رئيس «معهد الفكر الهندي» فى «مركز دراسة 
المجتمعات النامية» (6828) فى دلهى: عنيث عمل oF:‏ ل 21-7 


٤‏ /؛ كما عمل بروفسور فى مركز الدراسات السياسية فى جامعة «جواهر 
لال نهرو»). نيو .ذلهى .)3٠١6 - 1١5/7‏ تتضمن منشوراته الفردانية في علم 
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اجسناغي ۹۹0( .ما هن التظزية السياسية اة سناع إليها؟ ( 0+1 : 
ووعد ديمقراطية الهند العلمانية AEA‏ تتضصمن کټه المحررة : العلمانية 
ونقدها (۱۹۹۸). 


عقيل بلغرامي: أستاذ كرسي سيدني مورغنبسر للفلسفة في جامعة 
كولومبياء حيث يعمل بروفيسور في «لجنة الفكر العالمي» وامدير معهد 
التراسائة الوت رة شين مى ان كنب ااك التي 
»)۱۹۹١(‏ معرفة الذات والاستياء .)۲٠٠٠(‏ الثقافة الديمقراطية (۲٠١۲)ء‏ 
العلمانية والهوية والسحر .)3١١5(‏ سينشر كتابين قصيرين في المستقبل 
القريب: هن عو المسلم؟: وتواقة غاقدي. يعمد عملة طريل الأمد خلى 
العلاقات بين الفاعلية والقيمة والعقل العملي. 

سليمان بشير ديان: بروفيسور اللغة الفرنسية والفلسفة في جامعة 
كولومبيا. درس لعدة سنوات في جامعة «الشيخ أنتا ت داكار 
(السنغال)» وجامعة نورث وسترن. كتابه برغسون ما بعد الاستعمار: الزخم 
الحيوي في فكر سنغور ومحمد إقبال حصل على جائزة «دغنان بوفريه» من 
اقا العلرء الأخلاقية والسياسية الفرنسية عام .5١١١‏ كما تلقى جائزة 
إدوارد غليسانت عن عمله عام ۲۰۱۱. 


سوديبتا كافيراج: بروفيسور السياسة الهندية والتاريخ الفكري في جامعة 
كولومبيا. قرس لسئوات: فى "5088" جامعة لتدن» وجامعة «جواهر لال 
نهرو) في نيو دلهي . اق باجا في كلية سان أنطوني› في أكسفورة: 
وبروفيسور زائراً في جامعة كاليفورنياء بيركلي» وجامعة شيكاغو. 
و20 Sciences‏ فى I‏ وهو قولف کشات الوعنى تيدر اليك 
بانكيمتشاندرا تشاتوبادهياي وتشكل الخطاب الوطني الهندي (١۱۹۹)ء‏ 
اللأسيس اليل اليد الننياسة والأكار <+ 6:1 سازات اندر اليعنية 
»)۲٠٠١(‏ سحر الديمقراطية والهند (١٠١۲)ء‏ اختراع الحياة الخاصة 
.)۲٠٠٠(‏ وكان محررا مساعدا مع سونيل خلناني: المجتمع المدني : 
التاريخ والإمكانات .)5٠١١(‏ 


كلاوديو لومنيتز: أستاذ كرسي عائلة كامبل للأنثروبولوجيا في جامعة 
كو لومييا . وهو مؤلف الموت وفكرة السك المكستيك العميقة › النكسيك 


۲۸٦ 


الصامتة: أنثروبولوجيا القومية» ومخارج المتاهة: الثقافة والأيديولوجيا في 
المجال المكسيكي . آخر كتبه: عودة الرفيق ريكاردو فلوريس ماغون )5١١5(‏ 
وهو حول النفي والأيديولوجيا والثورة. 

القريد سان اساد كرسى والاس ناير للحكوية فى چاسة كولوعييا؛: 
والمدير المؤسس کو دراسة الديمقراطية والتسامح والدين»»› قفساغل 
مدي هة الد والكقاقة والحياة العامة آلف وحور عدا كبيرا عبد 
الكتب» منها نقاش السياسات المقارنة (مطبعة جامعة أكسفورد: ,)5٠١١‏ 
وألف مع خوان لينز ويوجندرا ياداف: الديمقراطية فى مجتمعات متعددة 
الوطنيات: الهند وأنظمة حكم أخرى (مطبعة جامعة جونز هوبكنز» .)3١٠١‏ 
وفي عام 5*:. تلقى جائزة «كارل ديوتش» من «رابطة العلوم السياسية 
الدولية». 

تشارلز تايلور: البروفيسور الفخري للفلسفة في جامعة ماكغيل. آخر 
منشوراته تتضمن متخيلات اجتماعية حديثة .)۲٠٠٤(‏ عصر علماني 
)۹¥( و(مع جوسلين ماكلور) العلمانية وحرية الوعى (TY)‏ 

فير فان ذير قير: هدير فهك ماكس بلانك لدراسة التنوع الديني 
والإثنى» وهو أستاذ متميز فى جامعة أوتريخت. يعمل على الدراسة المقارنة 
للفيخ والوطنية في الهند والصسينن . وهو مؤلف ومحرر عدة کتب» آخرها 
الروح الحديثة لآسيا (برنستون 14١5؟):.دليل‏ الدين فى العدن الأسيوية 
(كاليفورنياء (T0‏ وقيمة المقارنة (قوك ف 5" 
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هذا الكتاب 


ما وراء الغرب العلماني ما طبيعة العلمانية في البلدان التي 
لم تكن تسودها المسيحيةء مثل الصين 
والهند والشرق الأوسط وأفريقيا؟ 
إلى أي مدى تعتبر العلمانية مفروضة من 
»AKEEL‏ قبل الحكم الاسضماري؟ كيف تراق مع 
SRE N |‏ الثقافات الدينية المحلية في أفريقياء 
وكيف تعمل مع الأشكال المحلية 

للف اة للسلطة والحكم هي فى أهريكا 
اللاتينية؟ هل تطورت العلمانية 
الحديثة؟ وهل تعني دائما التقدّم؟ 


هذا الكتاب هو امتداد حيوىي لكتاب 
فيه بتأريخ شامل ومتأصّل لظهور العلمانية في العالم المسيحي اللاتينيء 
وهو عبارة عن مجموعة من المقالات التى كتبها علماء من مجالات 


متنؤعة بحسب جوانبهم المعرفية المختلفة والتي تبحث في موضوع 
العلماني في أجزاء متنوّعة من العالم ما وراء العالم المسيحي. كما إن 
هناك موازنة مضيئة بين نقاط الانجذاب والانطلاق من الجذور 
الجينيالوجية للعلماني ذ فى أوروياء وف الوقت لفسه ایشا العمل على 
التوسئع في الازدهار السا لاني اروك ا ییا يتوزع 
الكتاب في تسع مقالات وينتهي ندزاسة تفل ود قابلود غلى كل نقالة. 


الثمن: 9 ١‏ دولارات 
أو ما يعادلها 
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